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Presentación 


En el año 2013, el Círculo de Fenomenología y Hermen- 
éutica de Santa Fe-Paraná dio cita a las XI Jornadas Interna- 
cionales bajo el título “Paul Ricoeur y la fenomenología. En el 
centenario de su nacimiento y de la publicación de Ideas 1.” 
Como cada una de nuestras Jornadas, esta ocasión ha con- 
gregado durante tres días (3, 4 y 5 de octubre) a exponentes 
de universidades e instituciones de nuestro país y de otros 
países latinoamericanos y europeos, con el objeto de, en un 
ámbito propicio de encuentro y diálogo, comunicar sus in- 
vestigaciones en torno a la Fenomenología y la Hermenéuti- 
ca, especialmente centrados en Husserl y Ricoeur, dado el 
doble natalicio conmemorado en esta oportunidad. Esta 
nueva edición digital de Estudios de fenomenología y her- 
menéutica reúne una selección con la mayor parte de las co- 
municaciones, que hemos distribuido en cuatro grandes áre- 
as, según la problemática abordada. 

En el área La fenomenología de Husserl y Ricoeur con- 
vergen artículos que abordan cuestiones de análisis estricta- 
mente husserliano, haciendo eje en Ideas I, tales como la evi- 
dencia y el cumplimiento, la conciencia afectiva, la conscien- 
cia pura en diálogo con E. Lask, en las colaboraciones de 
Ivana Anton Mlinar, Celia Cabrera, Daniele Petrella. Al 
mismo tiempo hemos incluido aquellos que refieren a la re- 
lectura crítica de Husserl desde Ricoeur, en particular respec- 


to al método fenomenológico y la transición a una antropo- 
logía, la fenomenología de la voluntad, así como la pregunta 
retrospectiva sobre el mundo de la vida, en las contribucio- 
nes de Luz Ascárate, Marta Ubiali, Joaquín Jasminoy y 
Francisco Bodean. Por último, consideramos la tematiza- 
ción ricoeuriana de la imaginación en el plano intersubjetivo 
por Leonardo Carabajal, y el concepto de pobre, por Fran- 
cisco Diez Fischer. 

En el área Husserl y Ricoeur en diálogo con otros, pre- 
sentamos las ponencias que, como su título indica, ponen a 
los autores centrales de las Jornadas ante diversos interlocu- 
tores, a saber: Husserl en diálogo con Heidegger, en la discu- 
sión acerca de la fenomenología como ámbito adecuado para 
una ontología, en el trabajo de Ignacio De Marinis; Merleau 
Ponty, en relación al análisis del ego cogito desde la perspec- 
tiva de una necesaria superación en vínculo con el mundo de 
la vida, de acuerdo con Marco Spina; Edith Stein y su aper- 
tura a la consideración del Ser Eterno como realidad ontoló- 
gica anterior a toda primacía gnoseológica del sujeto, en el 
aporte de Carlos G. Viaña Rubio; Scheler, en torno a la an- 
terioridad de la realidad por sobre la conciencia desde el 
concepto de “resistencia,” en el estudio de Máximo Luis E. 
Ponzoni; Foucault y su crítica a la fenomenología como an- 
tropología, en la contribución de Stefano Vincini; finalmen- 
te, Martín Grassi remite al diálogo de Ricoeur y Marcel, en 
el marco de la relación maestro-discípulo. 

En la sección Hermenéutica y otras áreas de la Filosofía, 
ofrecemos artículos referidos a Ricceur y la política, la ética y 
la bioética, en las contribuciones de Teresa Driollet, Mar- 
cio Rodrigues Vieira, Lorenzo Toribio y Katia Mendon- 
ca, como asi también la tarea de explicar y comprender en el 
ámbito de las ciencias humanas y de la naturaleza, tematiza- 
do por Lucio Florio; y en el ámbito de la creación artístico- 
musical, según nos invita a explorar Carmen Cozma. 

Finalmente, y como aspecto novedoso en esta oportu- 
nidad, hemos abierto un espacio a trabajos referidos a la lite- 
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ratura, las artes en general y la hermenéutica de textos bíbli- 
cos. Por ello presentamos también el área específica 
de Literatura, artes y hermenéutica bíblica (SELAHB). Se trata 
de una sección fundada a partir de y durante las jornadas (el 
5 de octubre), vinculada al Circulo de Fenomenología y 
Hermenéutica, que ha contado con la presencia de numero- 
sos asistentes y expositores. Entre ellos, cabe mencionar a los 
autores incluidos en este volumen: Cecilia Avenatti de Pa- 
lumbo, Maritza Buendía, Mariana Giordano, Cristina 
Gonzalo, Elisa Goyenechea de Benvenuto, Marcela Pez- 
zuto, Ana Rodríguez Falcón, Alicia Saliva y Daniel Teo- 
baldi. Creemos será ocasión de una renovada instancia de 
reflexión en contrapunto con las letras, como profunda ex- 
presión de lo humano. 

Agradeciendo a los autores que participaron de esta 
edición, y esperando sirva de testimonio del fructífero espa- 
cio de encuentro, reflexión y hermenéutica del acontecer de 
la filosofía misma en nuestra XI Jornadas Internacionales, no 
nos queda sino dejar en sus manos las ponencias que, en el 
trabajo en comisiones, constituyeron el alma de estos tres 
días de labor filosófica en Santa Fe, Argentina. 


Los editores 
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«Y 
LA FENOMENOLOGI 
DE HUSSERL Y RICUEUR 


Evidencia y originariedad del cumplimiento en 
Ideas l 


Ivana Anton Mlinar 
(Universidad Nacional de Cuyo) 


La evidencia en cuanto “vivencia de la verdad” — 
primera comprensión de Husserl expuesta en los Prolegóme- 
nos—, se ve reformulada en las Investigaciones lógicas con la 
consideración de la vivencia como mención —que implica 
una gradualidad de la dación y del cumplimiento— por la 
que es dada una objetividad. La reducción fenomenológica y 
los análisis noético-noemáticos que de ella resultan en Ideas 
[, ponen de manifiesto la remisión necesaria de toda con- 
ciencia modificada a la conciencia que da originariamente 
como fundamento primitivo de su legitimidad. Se hace en- 
tonces necesario indagar la manera en que se constituye esta 
originariedad del cumplimiento que impone una remisión 
necesaria de toda otra forma de evidencia como, precisamen- 
te, reproductiva o modificada. La conciencia perceptiva se 
ofrece como el medio para acceder a esa estructura funda- 
mental de la evidencia: la unidad de una conciencia consti- 
tuida por una multiplicidad de escorzos que se da como 
campo de posibilidad motivada de sentido impletivo, que, 
por ello, hace de la evidencia no una conciencia plena sino 


una unidad de referencialidad motivada entre plenitud y 
mención, configuración que resultará explicitada con los 
aportes de la fenomenología genética posterior. 


I. Introducción. Los primeros análisis acerca de la 
evidencia: Prolegómenos e Investigaciones Lógicas 


El primer contexto en el que se hace necesaria para 
Husserl una consideración de la evidencia tiene lugar en los 
Prolegómenos en el marco de su preocupación por funda- 
mentar la lógica pura superando los argumentos psicologis- 
tas de la época que no permiten ni sustentar ni mostrar la 
necesidad y apodicticidad de la que se ofrece como “teoría de 
la ciencia,” poniendo en riesgo las condiciones mismas de 
posibilidad de la ciencia. De esta manera, el ámbito de sabe- 
res lógicos se ve determinado como el de las verdades en 
cuanto unidades ideales, pues la condición de objetividad 
está dada por la idealidad necesaria y apodíctica que puede 
ser vivida actualmente como tal y, por ello, con evidencia, 
como un caso particular de la multiplicidad de vivencias po- 
sibles de la especie correspondiente. La evidencia resulta, 
pues, la verdad vivida. 

Es posible sostener la correspondencia entre verdad y 
evidencia cuando se supone por principio la dación o posibi- 
lidad de dación del mundo en su totalidad, es decir, en una 
percepción adecuada que no permita nuevas presentaciones 
que puedan reformular la unidad ideal. 

Esta primera motivación de Husserl, que pretende sal- 
vaguardar la idealidad y apodicticidad de la esfera lógica del 
relativismo psicologista, da paso a la consideración de la vi- 
vencia como mención por la que es dada una objetividad, de 
tal manera que ahora resulta necesario atender a esta nueva 
estructura descubierta: lo dado en cuanto dado en una con- 
ciencia intencional. Se advierte, entonces, que todo acto pre- 
senta una materia —en cuanto relación con la objetividad 
como mención significativa determinada— y una cualidad — 
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como carácter de posicionalidad—, por lo que es posible y 
necesario, a su vez, distinguir no sólo lo dado en cuanto dado 
sino como es dado, es decir, el modo en que aparece. Todo lo 
dado aparece de algún modo que se ve determinado por di- 
versos factores en relación con la objetividad misma y con la 
clase de acto que la mienta, configurándose como una uni- 
dad de sentido en la que mención y proceso de cumplimien- 
to se van determinando mutuamente. 

En este sentido, las Investigaciones Lógicas reconocen 
una gradualidad de la dación y del cumplimiento y, con ello, 
de la evidencia, que se comprende ahora en términos de ade- 
cuación: la evidencia absoluta es el ideal de la adecuación en 
cuanto el ideal del cumplimiento definitivo. Si bien resultan 
algo confusas las consideraciones de Husserl con respecto al 
papel que le cabe a la cualidad en el proceso de cumplimien- 
to —reconociendo, por un lado, que la esfera del cumpli- 
miento supera la esfera de la posicionalidad, pero, por otro 
lado, identificando prácticamente la intención mentante 
misma con los actos ponentes—, es claro que la plenitud, 
aunque constituye un momento nuevo y diverso en el conte- 
nido intencional, corresponde a la materia en cuanto es ella 
la plenificada. 


2. IdeasI. la originariedad del cumplimiento 


Un nuevo paso en el análisis y comprensión de la evi- 
dencia tiene lugar en Ideas I con la introducción explícita de 
la reducción fenomenológica y la pregunta por la legitimidad 
de toda posición. La posicionalidad se traduce en caracteres 
téticos o dóxicos en cuanto el ser es puesto de un modo de- 
terminado. Los caracteres de posición son momentos consti- 
tuyentes de la vivencia que se ve determinada por ellos no- 
emáticamente con caracteres de ser y, correlativamente, con 
caracteres noéticos de creencia, mostrándose la protodoxa 
como la creencia originaria a la que se remite cualquier mo- 
dalidad dóxica, no sólo en cuanto modificación suya sino 
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también en cuanto que toda conciencia, incluso modalizada, 
es protodóxica en su objeto intencional, es decir, en cuanto a 
su evidencia objetiva, pues las modalidades dóxicas no de- 
terminan a la evidencia en cuanto tal sino que son dadas 
ellas mismas “materialmente” constituyendo nuevas objeti- 
vidades, característica que se advierte incluso en el caso de 
tesis fundadas propias de actos pertenecientes a otras espe- 
cies de conciencia como el sentimiento y la voluntad —por 
ej. lo valioso, amable, etc. En tal sentido es que puede obser- 
varse una configuración fundamental de la evidencia objetiva 
como una “geografía” material, y no de variaciones cualitati- 
vas, que da una objetividad. 


2.1. Originariedad y posibilidad esencial 


Parece llamativo el hecho de que el análisis explícito de 
la evidencia en Ideas tenga lugar en el Capítulo II de la Sec- 
ción Cuarta —La razón y la realidad—, titulado “Fenomeno- 
logía de la razón.” No es unánime el argumento que aportaría 
justificación a la introducción del tema de la razón en este 
apartado. Sokolowski' entiende que, hasta este punto, se 
habría analizado la intencionalidad en general y las estructu- 
ras y actividades constituyentes válidas para todo tipo de 
conciencia. Una subclase de intencionalidad es la que Hus- 
serl llama “razonable,” ya que sus actos pretenden revelarnos 
lo que es “real” o “verdadero.” Y para dilucidar las reglas de la 
experiencia razonable propondría el análisis de ciertas for- 
mas de experiencia en las que tiene lugar la evidencia, es de- 
cir, la unidad de una posición de razón con aquello que la 
motiva esencialmente. La evidencia sería, entonces, una 
aserción razonable, garantizada, que es llevada a cabo con 
aquellos elementos que son sus motivaciones, sus garantías. 


* Cf. Robert Sokolowski, The formation of Husserl's concept of constitution, 
Phaenomenologica 18 (The Hague: Martinus Nijhoff, 1964), 150ss. 
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Para Belussi,? por el contrario, la fenomenología de la 
razón se sitúa en una curiosa construcción que no se refiere 
de ninguna manera a los problemas de la constitución de la 
objetividad real e ideal, sino más bien a su intento, en co- 
nexión inmediata con su análisis puramente dóxico- 
apofántico del capítulo anterior, de determinar la relación de 
la modalidad implícita y explícita de ser según valores de 
razón. Sostiene que los análisis noemáticos de Ideas Í están 
dominados por lo que ha llamado un principio dóxico- 
apofántico, que consiste en la equivalencia de la determina- 
ción modal de proposiciones correlativas en las que la moda- 
lidad aparece implícita o explícita. En otras palabras: propo- 
siciones con una determinada característica modal (por ej.: 
“S podría ser p”) pueden transformarse sintácticamente de 
tal manera que la modalidad de ser puede ser predicada 
(“Que S sea p es posible”) mediando el proceso de nominali- 
zación, sin alterar la determinación modal de la proposición. 
En el primer caso, la modalidad está implícita, en el segundo, 
cuando se predica, es explícita. Husserl distinguiría aquí tres 
tesis: en primer lugar, la remisión (Zurúckweisung) puramen- 
te sintáctica de las modalidades dóxicas a la protodoxa (ya 
desarrollada con anterioridad a la “Fenomenología de la 
razón,” más precisamente en el 8134); en segundo lugar, la 
tesis de la remisión de las modalidades dóxicas determinadas 
con caracteres de razón a la protodoxa dotada de un especial 
carácter de razón; y, en tercer lugar, la tesis que sostiene que 
entre ambas remisiones “existen profundas relaciones esen- 
ciales.” Belussi advierte que la introducción de caracteres de 
razón significa una consecuente determinación de las moda- 
lidades de ser puramente como originariedad o no- 
originariedad. Sin embargo, con respecto a este rasgo, la fun- 


2 Cf. Felix Belussi, Die Modaltheoretischen Grundlagen der Husserlschen 
Phánomenologie (Freiburg/Múnchen: Karl Alber, 1990), 84ss. 

3 Edmund Husserl, Ideen 1/1, ed. Karl Schumann, Husserliana: Edmund Husserl - 
Gesammelte Werke 3 (Dordrecht: Springer, 1950-2012), 322. 
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ción explícita o implícita de una modalidad de ser permane- 
cería indiferente. De allí que no le resulte clara la introduc- 
ción que hace Husserl del concepto de evidencia en relación 
con el darse originariamente o no, pues una modalidad de 
ser como, por ejemplo, los actos de suposición (S podría ser 
p), puede ser dada intuitivamente de modo originario en 
cierto sentido.* La remisión y, en consecuencia, la noción de 
originariedad a la que alude Husserl, y por lo que se introdu- 
ce y tiene sentido aquí el concepto de evidencia, es — 
creemos— la remisión necesaria de toda conciencia modifi- 
cada a la conciencia que da originariamente como funda- 
mento primitivo de su legitimidad. Se trata aquí de una ori- 
ginariedad y modalidad (o modificación) más fundamentales 
que la protodoxa y sus modalidades dóxicas: la conciencia 
originaria y la conciencia reproductiva en sus diversas formas 
(rememorativa, retencional, fictiva...). Con esta distinción 
comienza, de hecho, la exposición del capítulo: 
la distinción entre vivencias posicionales en que lo 
puesto se da originariamente y aquellas en que no se da de 
esta manera, o sea, entre actos de “percibir,” de “ver” —en 
un sentido muy amplio— y actos de no “percibir.” Así una 


conciencia rememorativa, digamos la de un paisaje, no da 
originariamente.” 


La originariedad es el concepto fundamental que aporta 
Ideas [ para la comprensión de la evidencia. Los análisis noé- 
tico-noemáticos anteriores pusieron de manifiesto los diver- 
sos complejos de conciencia en que tiene lugar la constitu- 
ción de objetos. Ahora bien, en sentido amplio, se constituye 
un objeto de la especie que sea en estos complejos de con- 
ciencia en virtud de una unidad, en cuanto llevan esencial- 


* Hay que considerar dos casos: por un lado, cuando la conciencia se dirige al 
estado de cosas por medio de un acto intuitivo de suposición, y, por otro, 
cuando se dirige a un determinado momento de una estructura sintáctica de la 
misma conciencia del estado de cosas. En el primer caso tendría lugar lo que en 
el último parágrafo de Ideas I ($153) se llamará originariedad sintética. 

> Husserl, Ideen 1/1, 314. 
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mente en sí la conciencia de una X idéntica.” Así es como 
surge la necesidad de indagar cuándo puede hablarse de una 
identidad de esta X: cuándo la identidad noemáticamente 
mentada es identidad real y cómo es posible. 

Ya en Investigaciones lógicas y especialmente en Ideas 
se advierte que a cada región de objetos corresponde una 
manera determinada y no arbitrariamente modificable de 
cumplimiento que constituye una clase (Art) o estilo (Stil) de 
evidencia. A la cosa en cuanto tal es inherente la incapacidad 
de ser inmanentemente perceptible, y, en consecuencia, de 
formar parte de la complexión de las vivencias en general. La 
cosa es trascendente en cuanto que no puede darse en nin- 
guna conciencia como inmanente en el sentido de ingredien- 
te (reell). Esta distinción fundamental entre el ser como vi- 
vencia y el ser como cosa” se corresponde con una distinción 
de principio en las formas de darse algo. De allí que deban 
distinguirse, por ejemplo, la manera de darse una cosa espa- 
cial y la de un objeto matemático o la de un signo. La espa- 
cialidad de las cosas sensibles presupone siempre apercep- 
ciones que necesariamente permanecen parcialmente vacías, 
de tal manera que la percepción del objeto total se lleva a ca- 
bo sólo en escorzos (Abschattung). Por el contrario, si bien 
en el caso del signo también se observa una clase determina- 
da de cumplimiento en cuanto al sentido, no debe confun- 
dirse con la apercepción del lado posterior de una cosa sen- 
sible. 

¿Pero cómo se constituye esta originariedad del cum- 
plimiento (sea cual fuere el estilo que exige el objeto) que 
impone una remisión necesaria de toda otra forma de evi- 
dencia como, precisamente, reproductiva o modificada a 
aquélla como la evidencia por antonomasia? ¿Qué condicio- 
nes estructurales hacen posible que pueda tener lugar una 


S Cf. ibid., 8135. 
7 Cf. ibid., 842. 
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evidencia? ¿Cómo se genera ese horizonte necesario de anti- 
cipaciones que otorgan el marco de todo posible cumpli- 
miento o evidencia? ¿Por qué en una esencial estructura de 
multiplicidades de percepciones se engendra la unidad de 
una conciencia en que se dan cosas perceptibles como unas, 
pudiéndose hablar, entonces, de un “darse en persona” u ori- 
ginario? 

Para comprender el sentido de esta originariedad intro- 
ducida en Ideas, debemos considerar la relación entre esen- 
cia y modalidades que se desprende de esta concepción está- 
tica basada en una ontología esencialista. 

Diversos autores? han visto en esta peculiar relación es- 
tablecida por Husserl uno de sus aportes más originales. 

Podría hacerse una primera distinción entre “esencias 
dependientes” o abstractas y “esencias independientes” o 
concretas.? Estas últimas son llamadas también singularida- 
des eidéticas, pues, precisamente, determinan completamen- 
te su objeto. Una esencia independiente es la esencia de un 
individuo. Una esencia dependiente es una esencia general: 
especies y géneros. Precisamente por su generalidad, es de- 
cir, por su falta de determinación, no pueden existir por sí 
mismas, aunque tienen actualidad ideal. El nexo de estas 
esencias dependientes, es decir, la determinación mutua en 
un determinado complejo, constituye la esencia indepen- 
diente, cuyo caso particular o instanciación es el individuo. 
Husserl realiza otras distinciones más detalladas —como, 
por ejemplo, “géneros concretos y abstractos”— en las que 
no nos detendremos, pues no aportan contenido para nues- 
tro fin. Las esencias dependientes, por ejemplo, círculo rojo, 
en cuanto objetos ideales, son posibilidades puras. Este sen- 
tido de posibilidad pura no es el de mera posibilidad lógica, 
que considera la consistencia, en cuanto ausencia de contra- 


$ Por ejemplo: Jean Hering, J. N. Mohanty, Jaakko Hintikka, Claude Romano. 
? Cf. especialmente Husserl, Ideen 1/1, 815. 
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dicción, su criterio definitorio. “Árbol de hierro” sería una 
posibilidad pura en sentido lógico, por no ser contradictoria; 
sin embargo, “cuadrado redondo” o “hierro de madera” no 
serían posibles en este sentido por ser inconsistentes. Ahora 
bien, “algo coloreado pero sin extensión” o “una percepción 
de nada” o “una percepción no escorzada” no son imposibili- 
dades lógicas sino imposibilidades eidéticas. Como señala 
Mohanty," las mismas formas lógicas son esencias abstractas, 
cuya consistencia o no se deriva de la esencia de lo lógico 
como tal, de modo que la idea de compatibilidad o consis- 
tencia lógica no parece alcanzar para fundamentar la noción 
de posibilidad pura, sino que, por el contrario, la posibilidad 
lógica como “ausencia de contradicción lógica,” es sólo una 
especie de la noción de posibilidad pura. 

El sentido no-lógico de posibilidad, es decir, de “compa- 
tibilidad” o “consistencia” no lógica, es el sentido impletivo, 
de tal manera que, si una objetividad es concebible, es decir, 
si las intuiciones parciales de los significados componentes 
pueden combinarse en una intuición total, entonces esa 
esencia tiene existencia ideal, es una posibilidad pura. En 
otras palabras, “lo que tiene lugar en el eidos funciona para el 
factum como norma absolutamente irrebasable.”* Esto quiere 
decir que, si toda evidencia se define por una intención anti- 
cipativa de cumplimiento posible, toda evidencia se encuen- 
tra dentro del horizonte indeterminado, pero determinable, 
de los actos de mi experiencia.”” La posibilidad de experien- 
cia, es decir, la posibilidad de toda evidencia, no es origina- 
riamente lógica, sino que es una posibilidad motivada; y si 
bien estas motivaciones pueden ser muy variadas de acuerdo 


2 Cf. Jitendra N. Mohanty, “Husserl on “possibility,” Husserl Studies 1 (1984): 13- 
29 y Phenomenology and the modalities,”” en Logic, truth and the modalities. 
From a Phenomenological Perspective (Dordrecht/Boston/London: Kluwer Aca- 
demic Publishers, 1999). De estos textos tomamos también los ejemplos prece- 
dentes. 

” Husserl, Ideen 1/1, 335 

” Tbid., 101. 
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con el momento y tipo de experiencia u objeto o contenido 
ya apercibidos, son todas, sin embargo, esenciales, es decir, 
“trazadas de antemano en su tipo esencial.”* 

La originariedad del darse, como rasgo intencional fun- 
damental de la evidencia, se comprende, entonces, como este 
ámbito de posibilidad en cuanto eidética o esencialmente 
motivado. La motivación es consecuencia y, por ello, garantía 
de unidad e identidad de una experiencia, es decir, de la con- 
ciencia de una X idéntica. A partir de la “Quinta Investiga- 
ción lógica” puede verse que la materia del acto resulta el 
campo de posibilidad de plenitud y, por lo tanto, de posibili- 
dad de evidencia. Esta visión y descripción noética se ve 
complementada ahora con su correlato estructural noemáti- 
co: se abre un horizonte 

como correlato de los componentes indeterminados que 

son esenciales a la experiencia misma de cosas, y estos 

componentes dejan abiertas —siempre esencialmente— 


posibilidades de llenarlos que no son en modo alguno arbi- 
trarias, sino motivadas...'* 


Todo cumplimiento es posible porque “toda experiencia 
actual señala, por encima de sí misma, a posibles experien- 
cias, que a su vez señalan a otras posibles y así in infinitum.” 
De modo que la evidencia, en su sentido más originario y 
pleno, puede tener lugar debido a una originariedad del dar- 
se que, a su vez, se manifiesta como un “darse en persona” 
que se caracteriza por una tensión esencial entre lo que 
“propiamente” aparece, lo mentado y la cosa. En esta tensión 
o referencia necesaria en la que se constituye todo horizonte 
de la experiencia actual, radica la racionalidad —en sentido 
fuerte— de la conciencia, en contraste con una conciencia de 
ficción, por ejemplo, en la que, precisamente, no son posibles 


3 Tbid., 102. 
* Tbid. 
55 Tbid. 
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ni la identidad ni, en consecuencia, el predelineamiento u 
horizonte determinado esencialmente. 


3. Conclusión 


El nuevo paso en el análisis y comprensión de la eviden- 
cia que tiene lugar en Ideas [ con la introducción explícita de 
la reducción fenomenológica y la pregunta por la legitimidad 
de toda posición, ilumina las modificaciones que puede ex- 
perimentar la conciencia y plantea la cuestión acerca del 
fundamento de su validez y evidencia en términos de origi- 
nariedad y no-originariedad, de conciencia originaria y de 
conciencia reproductiva respectivamente. 

La originariedad de la percepción permite así indagar la 
estructura en que se genera la posibilidad de la evidencia. En 
este sentido se plantea la cuestión acerca del fundamento y 
posibilidad de esa unidad de conciencia objetiva que deviene 
de una multiplicidad de percepciones o escorzos. La concep- 
ción aún estática de Husserl encuentra esa unidad en las 
esencias que otorgan una norma irrebasable al factum. Ahora 
bien, la posibilidad del factum, la posibilidad de la experien- 
cia no debe comprenderse, por ello, como posibilidad o con- 
sistencia lógica, sino como posibilidad de cumplimiento, que 
equivale a decir, posibilidad motivada. La motivación es el 
campo de posibilidad de sentido impletivo, garantía, por ello, 
de unidad e identidad de una experiencia, es decir, de la con- 
ciencia de una X idéntica. 

La posibilidad motivada de sentido impletivo se consti- 
tuye, en consecuencia, como una tensión esencial entre lo 
que propiamente aparece, lo mentado y el objeto. La eviden- 
cia se presenta entonces como una unidad de referencialidad 
motivada entre plenitud y mención. La dación del obje- 
to, que se muestra esencialmente escorzada, resulta inade- 
cuada, esto es, la totalidad de los momentos de la intención 
no pueden ser completamente cumplidos de manera intuiti- 
va, lo que implica la posibilidad continua, también esencial, 
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del ingreso de intuiciones que corrijan o tachen la evidencia, 
provocando un “reordenamiento” del curso de menciones o 
incluso una reformulación tal, por la que se configure una 
nueva unidad total de sentido con sus correspondientes nue- 
vas anticipaciones motivadas. Estos resultados hacen necesa- 
rio indagar el origen y la configuración de ese “peso” feno- 
menológico que se predelinea a priori como horizonte de 
cumplimiento posible. 

Ya que toda conciencia se revela como sintética, no 
puede concluirse la descripción dando cuenta de la estructu- 
ra estática de las unidades ya constituidas, sino que hay un 
sentido implicado en el proceso mismo de constitución de 
estas unidades que resulta fundamental para la génesis de 
toda dación, esto es, para la constitución de toda evidencia. 
Es por ello que los análisis que van confluyendo en la impli- 
cación mutua de cumplimiento y mención vacía u horizonte 
anticipativo como rasgo esencial de toda conciencia inten- 
cional que da objetividades —y, en consecuencia, se presenta 
con evidencia— en un escorzo temporal, llevaron luego a in- 
dagar y a explicitar la estratificación que supone esta vida in- 
tencional, dando por resultado el acceso a su génesis en la 
pasividad. 

Sólo un horizonte permite un cumplimiento, y sólo una 
plenitud puede motivar un horizonte. Esta implicación, que 
hasta aquí se manifestaba más bien estáticamente en su co- 
rrelación noético-noemática, adquiere un nuevo dinamismo 
al considerarse el rol de las síntesis pasivas en la configura- 
ción de la conciencia originaria; pues en ella, como primer 
grado intencional, puede encontrarse la disposición funda- 


10 La necesidad que reconoce Husserl de indagar detalladamente los diversos 
procesos de dación que se diseñan a priori ante el darse inadecuado y, en con- 
secuencia, el origen y configuración de un “peso” fenomenológico como fuerza 
de motivación, a la vez que la posibilidad y estructura de la decepción, encuen- 
tra su desarrollo en Husserliana 11, Análisis sobre la síntesis pasiva, y especial- 
mente en Experiencia y juicio, en la fenomenología del tipo y en los análisis 
referidos al origen de la negación y de las demás modalizaciones. 
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mental frente a la cual tiene lugar y se comprende toda mo- 
dificación o actividad. 
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El aporte de Ideas / al análisis husserliano de la 
conciencia afectiva 


Celia Cabrera 
(Universidad de Buenos Aires — CEF — 
Academia Nacional de Ciencias de BA — CONICET) 


Introducción 


El momento de aparición de Ideas I es uno de los perio- 
dos más fructíferos en la producción husserliana. En estos 
años Husserl emprende investigaciones en un amplio rango 
de temas que extienden la teoría fenomenológica de la razón 
más allá del campo de la conciencia teórica. El tema del que 
nos ocuparemos a continuación concierne a uno de los ámbi- 
tos que en esta obra es reconocido como una esfera de im- 
portantes problemas que merecen un estudio propio: los ac- 
tos de la conciencia afectiva. En primer lugar, analizamos el 
modelo de comprensión de los actos afectivos presente en las 
Investigaciones Lógicas a fin de señalar, en segundo lugar, la 
novedad que significa el abordaje de Ideas I respecto del mo- 
delo anterior. A modo de conclusión, nos referimos a algunos 
problemas que subsisten en el nuevo marco conceptual anti- 
cipando brevemente el rol fundamental que estas cuestiones 
adquieren en las primeras lecciones de Husserl sobre ética y 


axiología. En términos generales reflexionamos aquí sobre el 
vinculo existente entre la nueva comprensión de la vida de 
conciencia esbozada en Ideas I y la apertura a un amplio 
campo de investigaciones axiológico-prácticas de las que 
Husserl se ocupa intensivamente en el mismo periodo. 


I. Los actos afectivos en las Investigaciones 
Lógicas 


Sabemos que en las Investigaciones Lógicas Husserl to- 
ma algunos principios de la filosofía de Brentano, especial- 
mente la esencia intencional de la vida de conciencia. En lo 
que respecta al modelo de fundamentación de los actos, 
Husserl no cuestiona la jerarquía que ubica a los actos teóri- 
cos en la base de la vida de conciencia. No obstante, realiza 
una profunda crítica al principio de la base representativa de 
Brentano que le permite, al mismo tiempo, rehabilitarlo. En 
esta rehabilitación crítica tiene un rol central la distinción 
entre “actos objetivantes” y “actos no objetivantes.” Veamos 
cómo sucede esto. 

Según Brentano, todo fenómeno psíquico o es una re- 
presentación o tiene representaciones por base. El motivo 
fundamental por el cual Brentano considera a las representa- 
ciones actos fundantes es que ellas serían actos simples que 
poseen referencia intencional de manera directa. Ahora 
bien, para Husserl, comprendida de este modo, la represen- 
tación constituiría una “excepción chocante.” La materia, 
advierte nuestro autor, no puede existir aislada, ella sólo 
puede alcanzar concreción completándose con momentos 
que están definidos mediante el género “cualidad de acto,” 
de modo tal que si faltase uno de estos momentos no habría 
esencia intencional. En resumen, Husserl no admite que las 
representaciones sean consideradas actos fundantes por ser 


* Sin la mediación de “modos de referencia.” 
* Edmund Husserl, Investigaciones Lógicas (Madrid: Alianza, 2009), 538. 
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carentes de complejidad. Considerando que los actos supe- 
riores son, por el contrario, complejos de actos, ya que con- 
tienen un acto que da referencia y otro que da el modo de la 
referencia, el contraste entre actos fundantes y actos funda- 
dos en el esquema de Brentano sería equivalente al contraste 
entre lo simple y lo complejo. Husserl no puede sino recha- 
zar esta concepción: aún reconociendo que hay actos básicos, 
toda efectuación intencional es, para él, un entramado de 
partes no independientes, no hay vivencias intencionales 
simples que cifren en sí mismas la esencia de la vida de con- 
ciencia. 

Luego de objetar esta doctrina, Husserl rehabilita el 
principio de la primacía de los actos teóricos reemplazando 
la función de las representaciones por su teoría de los actos 
objetivantes. Poniendo por fundamento este concepto, el 
principio de la base representativa adquiere, para él, un nue- 
vo sentido. Así, reformulando el principio brentaniano sos- 
tiene que: “Toda vivencia intencional, o es un acto objetivan- 
te, o tiene un acto objetivante por 'base.” Y continúa: “toda 
materia es materia de un acto objetivante, y sólo por medio 
de uno de estos actos puede convertirse en materia de una 
nueva cualidad de acto fundada en dicho acto.”* 

Según esto, sólo los actos objetivantes pueden poseer 
materia y los actos que no lo sean (entre ellos los actos del 
sentimiento [Gemutsakte]*) sólo la poseerán tomándola pres- 
tada de la perteneciente originariamente a un acto teórico 


3 Husserl rechaza esta doctrina mediante una compleja argumentación en la que, 
por razones de extensión, no podemos detenernos. Para un análisis más detal- 
lado de este tema véase Agustín Serrano de Haro, “Actos básicos y actos funda- 
dos. Exposición crítica de los primeros análisis husserlianos,” Anuario Filosófico 
28, no. 1 (1995): 61-89. 

*Husserl, Investigaciones Lógicas, 578-9. 

? El término alemán “Gemút,” tomado en sentido amplio, refiere, para Husserl, a 
la esfera afectiva que engloba tanto a los actos del sentir (Gefúhlsakte) como a 
los actos volitivos (Willensakte) y, en sentido estrecho, refiere sólo a los actos 
afectivos del sentimiento. 
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que está a su base. Esto es, según este modelo de compren- 
sión de los actos del sentimiento, se trata de cualidades abs- 
tractas que necesitan una materia intencional que los oriente 
y, al recibir su materia de los actos teóricos que están a su 
base, simplemente le añaden a estos una nueva cualidad no 
objetivante.* 

Algunos intérpretes” han señalado que, al carecer el acto 
afectivo de un correlato propio, cómo se sigue de esta inter- 
pretación, lo único que expresaría el juicio sería un estado 
subjetivo. Si, por ejemplo, la valoración sólo se relaciona con 
una referencia subjetiva que no está motivada por nada 
extrínseco a ella, nos hallaríamos, frente a una “teoría subje- 
tivista del valor.”* En resumen, las propiedades de valor sólo 
podrían ser aprehendidas como determinaciones de la re- 
flexión? y los actos de valoración quedarían, asi, excluidos de 
la esfera de la razón. Este problema, vale aclarar, no es oca- 
sionado por la consideración de los sentimientos como actos 
fundados, posición que Husserl aún sostendrá en Ideas l, si- 
no por la comprensión de estos últimos como actos carentes 
de cualquier tipo de correlato propio, punto que es innega- 
blemente asumido por Husserl al afirmar que la materia total 
del acto objetivante fundante es, a la vez, la materia total del 
acto fundado que lo contiene.” A fin de evitar esta conclu- 
sión, sería necesario dar cuenta de una intencionalidad afec- 
tiva que tenga un correlato propio. Sin embargo, esto sólo 


* Vemos así que Husserl continúa entendiendo, al igual que su maestro, que hay 
cualidades que dotan de referencia a un objeto y sobre ellas se montan nuevas 
cualidades no objetivantes que no modifican la materia intencional primaria. 

7 Cf. Serrano de Haro, “Actos básicos y actos fundados,” 72; Ullrich Melle, “Objek- 
tivierende und nicht objektivierende Akte,” Phaenomenologica 115 (1990): 41. 

8 Cf. Serrano de Haro, “Actos básicos y actos fundados,” 72. 

? Cf. Husserl, Investigaciones Lógicas, 759-60. 

** Tbid., 578. 
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sería posible en este esquema contando a los actos afectivos 
entre los actos de género objetivante." 

Lo dicho basta para concluir que la relación entre los 
actos del sentimiento y el tema de la evidencia y la verdad es, 
en principio, problemática. Por este motivo es necesario rea- 
lizar algunas precisiones que contribuyen a una comprensión 
más profunda de su complejidad: aunque Husserl caracterice 
a los actos fundados como actos que en sí mismos carecen de 
materia, dado que ellos están fundados en otros actos que les 
proporcionan la representación de la objetividad a la que 
cualifican, nunca sucede que carezcan efectivamente de ma- 
teria. En efecto, resulta evidente que nunca nos sentimos 
alegres o tristes si no es por algo. En otras palabras, es inne- 
gable que el sentimiento respecto de un objeto es un mo- 
mento lógicamente distinto de la experiencia meramente 
cognitiva, pero es asimismo innegable que tal momento no 
puede separarse de la experiencia fundante. En la medida en 
que siempre hay razones objetivas sobre las cuales tal estado 
se funda, no podemos afirmar que él se reduce sin más a un 
momento subjetivo puramente inmanente. Este problema 
remite, en última instancia, a la posibilidad de adscribir refe- 
rencia intencional a los actos valorativos. A propósito de es- 
to, contra quienes conciben a los sentimientos como meros 
estados Husserl ha señalado el absurdo que significa negar 
intencionalidad a los sentimientos argumentando que ellos 
deben la referencia a su entrelazamiento con las representa- 


” En este sentido, un pasaje de la “Quinta Investigación” (Ibid., 510) se refiere a 
una propiedad objetiva que opera como fundamento del volverse hacia el objeto. 
Según esto, en el acto de agrado, el sujeto experimenta una sensación de placer 
junto a la aprehensión objetivante. Husserl se refiere a una “coloración afectiva” 
que funda el acto del agrado. Aunque esto daría lugar a pensar en la co- 
pertenencia de lo afectivo y lo representativo, Serrano de Haro, por ejemplo, 
señala que “la referencia representativa matizada de valor se asemeja más a un 
aura vaga de positividad —o negatividad— que a la asunción de una cualidad 
objetiva de valor; tiene más que ver con el nexo entre las sensaciones y el acto 
afectivo que con la mención de una calidad axiológica que pudiese fundar en su 
caso un juicio de valor.” Serrano de Haro, “Actos básicos y actos fundados”, 74. 
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ciones en las que se fundan. Por el contrario, el reconoci- 
miento de que las intenciones secundarias deben su inten- 
cionalidad sólo a estar fundadas en las primarias significa al 
mismo tiempo que ellas tienen también aquello que deben a 
estas.” Es decir, lejos de privarlas de referencia intencional, 
su carácter fundado explica y da cuenta de tal referencia.” 

El problema relativo al tipo de intencionalidad de los 
actos afectivos está estrechamente unido a la posibilidad de 
incluirlos en la esfera de actos susceptibles de un cumpli- 
miento y de una legalidad propia. En las Investigaciones 
Lógicas el cumplimiento en los actos fundados es de tal mo- 
do dependiente del cumplimiento en los actos objetivantes 
que es imposible hablar en sentido estricto de una validez 
propia del sentir. Quizás el caso más ejemplificador de esta 
posición sea la sección final de la Sexta Investigación Lógi- 
ca” donde Husserl afirma sin rodeos que las expresiones de 
los actos no objetivantes no son más que casos particulares y 
accidentales de los enunciados de los actos objetivantes.'** ¿Es 
posible, entonces, hablar de una intencionalidad afectiva 
susceptible de un cumplimiento propio? En los años siguien- 
tes, este será un punto de singular importancia para Husserl. 
En ese contexto expresará su insatisfacción respecto del 
abordaje de este tema en las Investigaciones Lógicas: 

No pude con los actos afectivos ni con la esencia de la 


fundación y su relación con los actos objetivantes, como lo 
muestra la ardua discusión sobre los enunciados de deseo y 


2Tbid., 507. 

3 Vale aclarar que Husserl reconoce que hay también sentimientos no intencion- 
ales: las sensaciones afectivas (Gefúhlsempfindungen) que se distinguen de los 
actos afectivos y que están fundados en las sensaciones de los sentidos (Sinne- 
sempfindungen). Estos serían, por ejemplo, el dolor que sentimos al quemarnos; 
ellas son material para la aprehensión pero no portan en sí mismos una referen- 
cia al objeto aprehendido mediante ellos. Los sentimientos como el agrado o 
desagrado, por el contrario, son intencionales, poseen referencia aunque ella se 
establece gracias a una representación que está a la base del acto afectivo. 

Cf. Husserl, Investigaciones Lógicas, 760. 


34 | CELIA CABRERA — El aporte de Ideas | al análisis husserliano de la conciencia 
afectiva 


otros enunciados de ese tipo. Claramente, queda un pro- 
blema por resolver.” 


2. El modelo de comprensión de la vida afectiva de 
Ideas I 


En Ideas I, la comprensión de los actos afectivos es re- 
elaborada en el marco de la correlación noético-noématica. 
En este esquema el momento no intencional corresponde a 
la hyle y el momento intencional a la noesis que constituye 
nuevas unidades de sentido. Si bien en 1913 Husserl no re- 
nuncia a la idea de que los actos afectivos son actos no obje- 
tivantes fundados, esto no tiene ya aquí por fundamento la 
ausencia de una materia intencional propia para estos actos. 
La distinción radica ahora en el nivel de los actos y se funda 
en la diferencia entre actos que captan objetos y actos que se 
mueven hacia ellos pero son incapaces de captarlos. Como ha 
advertido Serrano de Haro, se trata más bien de que “Husserl 
descubre la posibilidad de una contraposición directa e intui- 
tiva entre la razón genérica objetivante y la razón genérica de 
los actos superiores.”* Correlativamente a la diferenciación 
entre el modo de dirigirse de los distintos tipos de actos a su 
correlato, en el 8 37 de Ideas Husserl introduce una distin- 
ción que constituye un aspecto fundamental de la nueva po- 
sición: “Siempre que el acto no sea un acto de simple con- 
ciencia de cosas, [...] se separan la cosa y el pleno objeto in- 
tencional (por ejemplo, la “cosa” y el 'valor”) [...].”” 

La explicitación de una intencionalidad afectiva que re- 
vela dimensiones no-cognitivas de sentido del objeto, corre 


5 Edmund Husserl, Vorlesungen úber Ethik und Wertlehre, ed. Ullrich Melle, 
Husserliana: Edmund Husserl - Gesammelte Werke 28 (Dordrecht/Boston/ 
London: Kluwer Academic Publishers, 1988), 337 (traducción propia). 

'S Serrano de Haro, “Actos básicos y actos fundados,” 76. Se trata de la misma idea 
que Husserl expresa aludiendo a la “ceguera” de la razón afectiva. Cf. Husserl, 
Vorlesungen úber Ethik und Wertlehre, 68. 

7 Edmund Husserl, Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofía 
fenomenológica. Libro Primero (México: FCE, 1985), 85. 
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paralela a la distinción entre el “mero objeto” y el “pleno ob- 
jeto intencional.” Esto último, junto a la extensión de la no- 
ción de “conciencia posicional,” constituye uno de los avan- 
ces más importantes en la indagación husserliana de la vida 
de conciencia. En este sentido, podemos afirmar que en la 
presentación de la fenomenología trascendental Husserl re- 
conoce para la vida afectiva un carácter intencional no re- 
ductible a la dimensión teórica. Sin embargo, el reconoci- 
miento de que hay dimensiones que no pueden ser aprehen- 
didas primariamente por captaciones de tipo teórico no con- 
tradice la “soberanía universal” de la razón teórica,* esto es, 
que todo puede convertirse retrospectivamente en correlato 
de una mirada teórica objetivante, aunque no todo provenga 
originalmente de una mirada de tal tipo. Ahora bien, ¿cómo 
puede la razón teórica apropiarse de contenidos meramente 
vividos en el sentimiento? En este punto debemos referirnos 
a otro aspecto de la comprensión de los actos del sentimien- 
to en Ideas I: la consideración de estos actos como tomas de 
posición. Según señala Husserl, aunque no son tomas de po- 
sición dóxicas, en el noema de nivel superior correspondien- 
te, pongamos por caso, a lo valorado, encontramos tanto ca- 
racteres de posición, del lado noético, como caracteres téti- 
cos, desde el aspecto noemático. Por un lado, lo valorado es 
un núcleo de sentido rodeado de caracteres como “agrada- 
ble,” “alegre,” etc. y por otro, la conciencia es posicional res- 
pecto de los nuevos caracteres, ¡.e., lo valioso puede ser pues- 
to dóxicamente como “efectivamente” o “supuestamente va- 
lioso.” Se trata de actos que, aunque no objetivan, mientan 
su contenido. Este rasgo de los actos fundados permite dar 
cuenta de la posibilidad de que la mirada teórica intervenga 
captando lo mentado en ellos; sólo en la medida en que ellos 
son tomas de posición, puede la razón teórica encontrar 
algún contenido susceptible de objetivación. La superación 


'S Husserl, Vorlesungen úber Ethik und Wertlehre, 59. 
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del esquema de las Investigaciones Lógicas salta a la vista: En 
primer lugar, la estimación ya no corre el riesgo de disolverse 
en una mera referencia subjetiva sino que se asocia a una 
verdadera intencionalidad afectiva a la que corresponde una 
región noemática propia. En segundo lugar, la extensión de 
la noción de “toma de posición” a la esfera afectiva permite a 
Husserl incluir los actos afectivos en la esfera de actos sus- 
ceptibles de cumplimiento. 

Sin embargo, subsisten algunos rasgos de la concepción 
anterior y nuevos problemas hacen su aparición: En primer 
lugar, el abandono de la concepción de los actos no objeti- 
vantes como cualidades abstractas montadas heterogénea- 
mente sobre el contenido representativo no implica la re- 
nuncia al criterio de fundamentación de los actos, i.e., al 
igual que en las Investigaciones Lógicas, la intencionalidad 
que mienta el contenido representado es condición de posi- 
bilidad de la intencionalidad afectiva. En segundo lugar, y 
más importante aún, la presencia de caracteres dóxicos 
implícitos en los actos afectivos parece apoyar la conclusión 
de que la unidad de la razón solo puede ser garantizada me- 
diante la subsunción de los actos afectivos en la esfera teóri- 
ca y su reducción a ellos. El siguiente pasaje da testimonio de 
la presencia de contenidos dóxicos en el acto afectivo que, 
según Husserl, son tan solo actualizados por la mirada teóri- 
ca: 

Por obra de la esencia de la conciencia valorativa en 
general quedan diseñadas tesis dóxicas actuales como po- 
sibilidades ideales que ponen de relieve objetividades de un 
nuevo contenido —valores— como “mentados” en la con- 
ciencia valorativa. En los actos del sentimiento están men- 
tados afectivamente, viniendo mediante la actualización 


del contenido dóxico de estos actos a estar mentados dóxi- 
camente y luego como lógicamente expresados.” 


2 Husserl, Ideas I, 283. 
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Si bien mientras vivimos en la conciencia valorante no 
nos ocupamos activamente del aspecto dóxico, toda vivencia 
afectiva es en si caracterizada como valorar, querer, etc. que 
conjetura, tiene por sospechoso o duda.” Y es este carácter 
dóxico implícitamente extensivo a todo acto lo que permite 
preguntarse si es posible hablar de un aspecto axiológico de 
la razón realmente distinto del modo teórico. Veamos cómo 
repercuten estos problemas en las reflexiones husserlianas 
sobre ética, dimensión que en estos años comienza a confi- 
gurarse como un campo propio en la fenomenología. 


3. Apertura a la problemática axiológico-práctica 


En las Lecciones sobre ética y teoría del valor (1908-1914) 
Husserl emprende una investigación descriptiva de las viven- 
cias afectivas con el fin de esclarecer la especificidad de la 
modalidad práctico-valorante de la conciencia. Aunque esta 
tarea parece tener un sesgo más bien metodológico que pro- 
piamente ético, lo cierto es que la esfera de problemas abier- 
ta en Ideas l, 1.e., la determinación del tipo de correlato que 
constituyen los actos axiológico-prácticos y la posibilidad de 
distinguirlos de los teóricos, son cuestiones esenciales para la 
ética husserliana de estos años. En este contexto se torna 
evidente que la posibilidad de garantizar la racionalidad de la 
esfera afectiva y distinguirla de la modalidad teórica no solo 
respondió, para Husserl, a un interés epistémico sino tam- 
bién a la intención de elaborar una ética que, sin renunciar a 
la racionalidad, tome a la vida sentimental como su funda- 
mento. Con el fin de esclarecer en qué consiste la donación 
de contenidos emotivos provistos por actos que no pueden 
objetivar ni explicitar su objeto,* Husserl profundiza espe- 


22 Tbid., 271. 

” Esto es claramente expresado por Schuhmann al afirmar: “Hacerse del objeto 
sin actos que proporcionen objetos: este es el problema de Husserl.” Karl 
Schuhmann, “Probleme der Husserlschen Wertlehre,” Philosophisches Jahrbuch 
98, no. 1 (1991): 108 (traducción propia). 
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cialmente la comprensión de estos actos como tomas de po- 
sición no dóxicas presente en Ideas I.> 

Pero como adelantamos, esta interpretación de los actos 
afectivos, a la vez que contribuye a solucionar el problema de 
la unidad de la razón, introduce otro problema de más difícil 
solución. Pues no olvidemos que son dos los problemas que 
Husserl debe solucionar, a saber, la inclusión de los distintos 
tipos actos en un concepto genérico de razón y, a la vez, la 
demarcación de la diferencia específica entre actos objetivan- 
tes teóricos y no objetivantes afectivos. Aquí reside precisa- 
mente la dificultad de la interpretación mencionada: el peli- 
gro de afirmar la unidad de la razón como razón teórica 
equivale, desde el punto de vista ético, a sostener un intelec- 
tualismo omniabarcador del tipo que Husserl se esfuerza por 
rechazar en esos años. En efecto, Husserl compartió con 
Brentano la convicción de que el sentimiento cumple un pa- 
pel esencial en la fundamentación de la ética y que lo relativo 
a ella no puede reducirse a conocimientos intelectuales. 
¿Qué sucede entonces si, como hemos señalado, no es posi- 
ble dar cuenta de una intencionalidad afectiva carente de 
contenido dóxico? Creo que, en virtud del patente esfuerzo 
de Husserl por no caer en una posición plenamente intelec- 
tualista, debemos considerar la peculiaridad de la tarea pro- 
puesta, i.e., el intento de explicar la legalidad de una esfera 
de la que tenemos evidencia fenomenológica de un modo in- 
negable pero que al ser ciega y muda, requiere actos del pen- 
samiento para expresar su verdad. Por otro lado, y ya en 
términos más específicos, cuando atendemos al origen de las 
dificultades que afronta Husserl al momento de distinguir los 
valores respecto de las representaciones descubrimos algu- 
nos rasgos que explican la aporía a la que se ha visto condu- 


2 Si bien encontramos en este periodo una apelación a otra interpretación que 
será predominante en Ideas II, esto es, la consideración de los actos afectivos 
como Wertnehmung, la posición que prevalece es la que ha sido desarrollada en 
los parágrafos de Ideas I a los que nos hemos referido. 
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cido. Nos referimos con esto a una particular interpretación 
de la relación entre los distintos tipos de actos y del vínculo 
entre sus correlatos y fundamentalmente a una concepción 
de la constitución y de la intencionalidad de la que resulta 
que sólo los actos fundantes pueden constituir.* Es la poste- 
rior ampliación de la intencionalidad hacia el ámbito pasivo, 
lo que permite a Husserl dar cuenta de una constitución 
afectiva desligada de una toma de posición activa sobre el 
objeto. Más aún, en el retroceso al nivel pre-yoico Husserl 
podrá referirse a un pre-delineamiento de la constitución del 
mundo en el que el sentimiento tiene un rol incluso en el ni- 
vel de la configuración de los datos de sensación. Si bien lo 
que afecta al yo continúa siendo ajeno a él, lo novedoso aquí 
es que el dato sólo puede afectar en tanto el yo se siente 
atraido, de modo que se vuelve hacia él confiriéndole cierto 
valor, a fin de convertirlo en aparición de un objeto. 

El tema relativo a las limitaciones de la ética temprana 
de Husserl requiere análisis que no podemos profundizar 
aquí. Esperamos haber expresado en este breve recorrido el 
avance que representó la concepción de Ideas 1 para la teoría 


3 El siguiente pasaje es muy claro en este sentido: “los actos de la afectividad 
parecen tener que valer inevitablemente como actos constituyentes para 
valores, mientras que por otra parte, los valores son objetos y los objetos, como 
parece igualmente inevitable, solo pueden constituirse en actos de cono- 
cimiento [...] De este modo, no comprendemos ni cómo es posible distinguir 
razón teórica y razón axiológica, ni como los actos valorativos pueden tener una 
relación esencial con el darse de los valores en la medida en que sólo los actos 
teóricos o actos del conocimiento deben proporcionar objetivación. O más aun: 
vemos que puede distinguirse razón teórica y razón axiológica pero la distin- 
ción se nos vuelve incomprensible cuando buscamos captarla más de cerca. Y 
nuevamente, vemos que los actos de valoración son esenciales a la constitución 
de los valores; pero si nos preguntamos cómo pueden funcionar constituti- 
vamente, llegamos a aporías: sólo los actos objetivantes pueden, sin embargo, 
constituir.” Husserl, Vorlesungen úber Ethik und Wertlehre, 277 (traducción 
propia). Sobre estos límites de la primera ética de Husserl véase también Vargas 
Bejarano, “La ética fenomenológica de Edmund Husserl como ética de la 
“renovación” y ética personal,” en Estudios de Filosofía 36 (2007): 61-93; Henning 
Peucker, “From logic to the person: an introduction to Edmund Husserl's eth- 
ics,” The Review of Methaphysics 62 (2008): 307-25. 
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fenomenológica de la conciencia afectiva y que hayan que- 
dado en principio esbozados algunos de los problemas 
axiológico-prácticos allí abiertos sobre los que Husserl conti- 
nuó reflexionando muchos años más. Como sabemos, en 1913 
la fenomenología tiene aún mucho camino para recorrer. 
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La crítica de Emil Lask a la teoría de la 
conciencia pura de Husserl a partir de la 
relectura de las Investigaciones Lógicas 


Daniele Petrella 
(Universidad Nacional de Córdoba) 


En el prefacio de la segunda edición de las Investigacio- 
nes Lógicas del 1913 Husserl interpreta el desarrollo de la fe- 
nomenología a un nivel evolutivo a partir de las novedades y 
adquisiciones teóricas entre tanto elaboradas en el ámbito de 
los cursos académicos y planteadas en las Ideen del 1913. Para 
entender el cambio de perspectiva que acontece entre las 
primeras dos ediciones de las Investigaciones Lógicas y por 
ende entre las Investigaciones Lógicas y las Ideen, es impor- 
tante, para nosotros, hacer referencia a un pasaje autocrítico 
de Husserl. De hecho, en el mencionado prefacio Husserl di- 
ce a propósito de la primera edición de las Investigaciones 
Lógicas que él había desarrollado de una manera “demasiada 
unilateral” el concepto de verdad en sí en el sentido de las 
vérités de raison. 


* Edmund Husserl, Investigaciones Lógicas, vol. 1, eds. Manuel G. Morente y José 
Gaos (Madrid: Alianza, 20067), 28. 


A la fuerte estructura lotzeana-platonica, a la que Hus- 
serl había conferido en las Investigaciones Lógicas la elabora- 
ción de la idea de una lógica pura, en el mismo prefacio el 
pensador hace este contrapunto: 

La manera en la que la “Primera investigación lógica” 

se contenta de los significados ocasionales (a los que perte- 

necen además los significados de todas las predicaciones 

empíricas) es un forzamiento y este no es otro que una 


consecuencia necesaria de la incompleta formulación de la 
naturaleza de la “verdad en sí” en los Prolegomena.? 


La idea y la elaboración de una lógica pura expuesta por 
Husserl en el capítulo 11 de los Prolegomena constituye el an- 
tecedente teórico al que Lask vuelve la mirada en el articular 
una “lógica de la filosofía.” Como la idea de una lógica pura 
de Husserl, también la lógica de la filosofía de Lask tiene su 
génesis de sentido en una concepción autónoma de los obje- 
tos ideales (o de la verdad en sí), es decir existente indepen- 
dientemente de las operaciones cognoscitivas de la subjetivi- 
dad. 

Para nosotros el paso a las Ideen pone claramente en 
cuestión el rasgo objetivista al que Husserl había sometido 
en las Investigaciones Lógicas la relación “crítico- 
cognoscitiva” del sujeto con el objeto del conocimiento, con- 
firmada también en términos de “aclaración crítico- 
cognoscitiva (erkenntniskritische Aufkláarung)” e identificado 
expressis verbis por Husserl, en la auto-presentación de la 
primera edición de las Investigaciones Lógicas, con las condi- 
ciones de posibilidad de la lógica pura. Escribe Husserl: “Se 
puede decir que la tarea de una aclaración gnoseológica de la 
lógica pura coincide substancialmente con la aclaración criti- 
ca del pensamiento y del conocimiento en general y por ende 
con la misma teoría del conocimiento.” 


* Ibid., 29. 
2 Edmund Husserl, Logische Untersuchungen. Zweiter Band. Erster Teil: Unter- 
suchungen zur Phánomenologie und Theorie der Erkenntnis. Text der 1. und der 2. 


44 | DANIELE PETRELLA— La crítica de Emil Lask a la teoría de la conciencia pura de 
Husserl a partir de la relectura de las Investigaciones Lógicas 


A este fin, en la introducción de las seis investigaciones 
lógicas, Husserl define la tarea de una “fenomenología pura- 
mente descriptiva de los Erlebnisse del pensamiento y del 
conocimiento”: en el marco más general de la “teoría objetiva 
del conocimiento” de los objetos y leyes ideales propios de la 
lógica pura. En este sentido es notable ver como Lask retoma 
de las Investigaciones Lógicas el eje metodológico de la “abs- 
tracción ideante” o “ideación”* para la tarea de la aclaración 
crítico-cognoscitiva. 

De hecho, esta es la clave metodológica de acceso a la 
verdad entendida como forma categorial constitutiva de la 
materia y en las Investigaciones Lógicas al ámbito de los ob- 
jetos ideales y de las leyes formales de la lógica pura, cuya 
axiomática es individuada por Husserl en la *no- 
independencia (Unselbststándigkeit)” e “independencia 
(Selbststándigkeit)” de las partes, así como Husserl la expone 
en la “Tercera investigación lógica,” que es de importancia 
fundamental en la Lógica de la filosofía de Lask para que este 
pudiera identificar en la dimensión material la originaria ver- 
tiente que determina el significado y la peculiaridad de la 
forma categorial intrínseca a ella. 

El cambio que se da entre las Investigaciones Lógicas y 
las Ideen consiste en la puesta entre paréntesis de la existen- 
cia de los objetos y de las leyes estudiadas por la lógica pura 
que, según la perspectiva de las Investigaciones Lógicas, 
existían independientemente de la toma de conocimiento 
por parte del sujeto. En las Ideen la relación gnoseológica del 
sujeto con el objeto no está ya anclada en la subordinación 


Auflage ergánzt durch Annotationen und Beiblátter aus dem Handexemplar, ed. 
U. Panzer, Husserliana: Edmund Husserl - Gesammelte Werke 19/1-2 (Den 
Haag: Nijhoff, 1984), 262. 

* Husserl, Investigaciones Lógicas, 1:216. 

> Tbid. 

Emil Lask, Die Logik der Philosophie und die Kategorienlehre. Eine Studie úber 
den Herrschaftsbereich der logischen Form (1911), Sámtliche Werke 2 (Jena: 
Scheglmann, 2003), 57. 
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del sujeto al objeto, que describe estados de cosas, propieda- 
des, características de los objetos, etc.; sino más bien en una 
correlación entre la conciencia constitutiva, entendida como 
el lugar trascendental en el que se manifiestan los objetos, y 
el objeto mismo considerado en su estratificada riqueza de 
sentido. 

Con esto no queremos sugerir una supuesta alternativa 
teórica entre la descripción de los modos cognoscitivos con 
los que la conciencia se relaciona a las cosas dadas en la ex- 
periencia y la constitución de los objetos en la conciencia, si- 
no más bien poner en evidencia como, a nivel gnoseológico, 
Husserl en las Ideen contrapesa el rasgo objetivista de las In- 
vestigaciones Lógicas reconduciendo o reduciendo el mundo 
circundante, que “es dado a la conciencia como realidad exis- 
tente,”” a la tesis de la actitud natural no contemplada —o 
por lo menos no desarrollada y profundizada en todo su al- 
cance teórico— en la primera edición de las Investigaciones 
Lógicas. 

De tal manera la actitud natural viene concebida por 
Husserl como una operación de la conciencia no investigada 
en su carácter problemático o ingenuidad. Si la puesta entre 
paréntesis de la actitud natural no equivale ciertamente a 
anular el mundo tal como lo vivimos cotidianamente, ella 
surte el efecto de concebir la existencia de las cosas del 
mundo no como un hecho incontrovertible y absoluto —que 
en última instancia existe independientemente de la con- 
ciencia—, sino más bien de interpretarla como una “posi- 
ble,”* “contingente” modalidad de sentido a través de la cual 
las cosas se ofrecen a la conciencia. En otras palabras, con la 
puesta entre paréntesis de la existencia trascendente del 
mundo, para Husserl se abre a la conciencia la posibilidad de 
cuestionar el múltiple darse de los fenómenos —o sea, en su 


7 Edmund Husserl, Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofía 
fenomenológica (1913), ed. José Gaos (México: FCE, 19627), 64. 
8 Tbid., 106. 
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estructural datidad en base a la cual los fenómenos se mani- 
fiestan en una manera y no en otra— en correlación con las 
respectivas Operaciones o actos de conciencia en los que las 
cosas se manifiestan. De hecho, escribe Husserl: 

Frente a la tesis del mundo, que es una tesis “contin- 
gente,” se alza, pues, la tesis de mi yo puro y de la vida de 
este yo, que es una tesis “necesaria,” absolutamente indubi- 
table. Toda cosa espacial dada leibhaft puede no existir, pe- 
ro una vivencia leibhaft no puede no existir: tal es la ley 
eidética que define esta necesidad y aquella contingencia.” 


En este marco teórico se inscribe coherentemente el 
parrafo 59 de las Ideen, “La trascendencia de lo eidético. Des- 
conexión de la lógica pura como mathesis universalis.” Para 
nosotros, justamente en este párrafo se puede leer el cambio 
del paradigma gnoseológico que caracteriza la primera edi- 
ción de las Investigaciones Lógicas —es decir, el paradigma 
objetivista— y fundamental en la Lógica de la filosofía y en la 
Doctrina del juicio de Lask. En las Ideen eso ocurre en dos pa- 
sajes: 

1) desde la perspectiva de los Prolegomena, cada estu- 
dioso de una determinada región objetual científica debe 
poner en evidencia las leyes esenciales que hacen posible el 
estudio del determinado ámbito de análisis, es decir debe 
proveer la determinada eidética u ontología material. Onto- 
logías materiales que, a su vez, tienen sus condiciones de po- 
sibilidad en la lógica pura o en la ontología formal: de hecho, 
lo que cada estudioso de la respectiva región material “estu- 
dia es siempre un objeto y lo que vale formaliter por los obje- 
tos en general (propiedades, estados de cosas en general, 
etc.) vale también por su objeto.” A la lógica pura, entendi- 
da como lógica formal que investiga “todos los conceptos 
primitivos que “hacen posible” el nexo del conocimiento des- 


? Ibid. 
* Tbid., 136. 
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de la perspectiva del objeto y en particular el nexo teórico,” 
tiene que atenerse, entonces, no solo cada estudioso, sino 
sobre todo el fenomenólogo en su obra de aclaración crítico- 
cognoscitiva. En este sentido Lask se atuvo a la lógica pura de 
Husserl en la elaboración de una lógica de la filosofía de la 
validez, identificando en la dedicación (Hingabe) la opera- 
ción crítico-cognoscitiva del sujeto, dirigida a entender la es- 
tructuración categorial de la realidad o —en términos hus- 
serlianos— de la ontología material. A este propósito, 
haciendo resonar el eco de los Prolegomena, Husserl escribe 
en el párrafo 59: “Al sentido lógicamente amplísimo de obje- 
to se subordina también toda vivencia pura. Parece, pues, 
que no podemos desconectar la ontología formal y la lógica 
formal.”= 

2) Sin embargo, Husserl añade inmediatamente después 
al pasaje recién citado: “Pero si reflexionamos más, se ocurre, 
sobre la base de ciertos supuestos, una posibilidad de colocar 
“entre paréntesis” la lógica formal y con ella todas las disci- 
plinas de la mathesis formal (álgebra, teoría de los números, 
teoría de la multiplicidad, etc.).”» Esto se justifica, para noso- 
tros, porque Husserl no quiere, en principio, admitir una ab- 
solutización de los conceptos y de las leyes ideales de la lógi- 
ca pura —como en los Prolegomena de las Investigaciones 
Lógicas y en la Lógica de la filosofía de Lask, que en este 
rumbo sigue a Husserl—, sino situar en el párrafo 59 de las 
Ideen las condiciones de posibilidad de la misma lógica pura 
dentro de la conciencia trascendental. 

En el Proyecto de un prólogo para las Investigaciones 
Lógicas —claramente de la segunda edición del 1913— publi- 
cado póstumo por Fink en 1939, Husserl escribe: “Al exami- 
narla con más precisión (y en armonía con las recientes ex- 
posiciones de mis Ideen), la lógica pura no es una mera com- 


” Ibid. 
2 Ibid. 
3 Ibid. 
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binación de la fenomenología del conocimiento y de mat- 
hesis objetivo-natural, sino una aplicación de aquella a es- 
ta.”* Y en otro lugar de este texto —extraordinario por la 
compactibilidad y claridad conceptual — Husserl explicita el 
significado del paso de las Investigaciones Lógicas a las Ideen, 
comentando a partir de las Ideen la función de la “Tercera” y 
“Cuarta investigación” en las Investigaciones Lógicas: 


En todos estos estudios “puramente lógicos” no se 
hablaba de teoría del conocimiento. En el “platonismo” no 
hay ninguna teoría del conocimiento, sino la simple acep- 
tación interior de algo que es dado en manera clara y está 
antes de cualquier teoría, incluso de cualquier teoría del 
conocimiento. Cuando nosotros, siguiendo su concorde 
progresión la evidencia de la experiencia y por último de la 
percepción originariamente oferente, hablamos, directa- 
mente de cosas existentes, juzgamos normalmente sobre 
ellas, practicamos la ciencia natural, pues aceptamos jus- 
tamente lo que nos es dado inmediatamente como existen- 
te e investigamos sus determinaciones y sus leyes. En rela- 
ción a esto, surge la necesidad de agregar la mathesis uni- 
versalis (o “lógica pura”), para decir en una cierta manera, 
ingenua, proyectada y para proyectar sin hacer caso a algu- 
na teoría del conocimiento, es decir surge una filosofía de 
esta mathesis, o sea una “teoría del conocimiento matemá- 
tico,” una cierta aclaración de su posible sentido autentico 
y de su legitimidad de su validez.” 


Semejante aclaración se refleja, pues, en una fenomeno- 
logía puramente descriptiva de las operaciones o de los pro- 
cesos con los cuales el sujeto (o conciencia pura, trascenden- 
tal) conoce en manera intuitiva y en los cuales adquiere sen- 
tido todo al que se relaciona el sujeto que conoce, incluso la 
lógica pura: 


** Edmund Husserl, “Proyecto de un “prólogo” para las Investigaciones Lógicas,” 
ed. E. Fink, Tijdschrift voor Filosofie 1 (1939): 106-33, 319-39. 
5 Ibid. 
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Podemos, pues, hacer entrar en la epoché expresa- 
mente desconectante la lógica formal y la mathesis en ge- 
neral, seguros en este respecto de lo legítimo de la norma 
que queremos seguir como fenomenólogos: no tomar en 
cuenta nada más que aquello que en la conciencia misma, en 
pura inmanencia, podamos ver con evidencia esencial." 


Aunque en este último pasaje Husserl no plantea cla- 
ramente una disolución idealista en la conciencia trascen- 
dental de lo que nos es dado en la experiencia, Lask ve en el 
papel de la subjetividad elaborado en las Ideen, a diferencia 
del rol subordinado del sujeto al objeto exhibido por Husserl 
en las Investigaciones Lógicas, una posición de preeminencia 
en relación al ámbito objetual. En otras palabras Lask inter- 
preta la correlación sujeto-objeto elaborada por Husserl en 
las Ideen como un cambio del paradigma de la subordinación 
del sujeto al objeto, justamente porque aquella correlación 
viene ideada desde la suspensión de la validez de la lógica 
pura, cuya elaboración en la primera edición de las Investiga- 
ciones Lógicas circunscribía y agotaba completamente la ta- 
rea de la aclaración crítico-cognoscitiva. 

Puesta entre paréntesis la lógica pura, en las Ideen Hus- 
serl no asigna ya la primacía a la lógica pura, como la base a 
partir de la cual dibujar el perfil explicativo de la aclaración 
crítico-cognoscitiva propia de la subjetividad, para colocar la 
teoría fenomenológica del conocimiento al nivel de la corre- 
lación y no ya al de la subordinación. De hecho, ya la sola co- 
rrelación constituye un motivo de discrepancia entre Lask y 
Husserl, porque Lask planteará su filosofía de la validez 
siempre a un nivel de subordinación al objeto, entendido 
como la verdadera dimensión originaria con respecto al suje- 
to que conoce y juzga. 

Aun cuando Lask sigue el modelo husserliano de la 
lógica pura para elaborar su lógica de la filosofía, habría di- 


15 Husserl, Ideas, 136-7. 
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sentido presumiblemente de Husserl, cuando este en el 
parrafo 76 de las Ideen escribe: 
La conciencia trascendental es la categoría originaria 
del ser en general (o, en nuestro lenguaje, la región radical) 
en que tienen sus raíces todas las demás regiones del ser, a 
que se refieren por su esencia, de la que por tanto depen- 
den esencialmente todas. La teoría de las categorías no 
puede menos, en absoluto, de partir de esta distinción, la 
más radical de todas las del ser —el ser como conciencia y 
el ser como ser que se “da a conocer” en la conciencia, el 
ser “trascendente”— que, como se ve, sólo puede alcanzar- 
se y apreciarse en toda su pureza mediante el método de la 
reducción fenomenológica.” 


Para nosotros, a partir de la concordancia entre la lógica 
de la filosofía de Lask y la idea de una lógica pura de los Pro- 
legomena, Lask advierte un cambio entre la primera edición 
de las Investigaciones Lógicas y el articulo de Husserl —que 
anuncia las tesis de las Ideen— La filosofía como ciencia es- 
tricta de 1911, justamente con respecto del desenganche de la 
teoría fenomenológica del conocimiento de la aclaración del 
significado de la lógica pura. De hecho, para Husserl hacer 
cotidianamente experiencia de una cosa tal como se mani- 
fiesta revela una estratificación de sentido intrínseca a la na- 
turaleza o a la esencia de la cosa misma: “La cosa que se ma- 
nifiesta sensiblemente, dotada de figura sensible, color, olor, 
sabor, no es pues señal de algo distinto, sino señal de sí mis- 
ma.”* Así escribe Husserl en las Ideen y en La filosofía como 
ciencia estricta dice: “Que una percepción sea, como en ge- 
neral una experiencia, percepción de este objeto, con esta de- 
terminada disposición, color, forma, etc., es una cuestión que 


*7 Tbid., 169. 
15 Tbid., 90. 
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concierne su esencia, cualquiera que pueda ser la la existen- 
cia” del objeto.” 

Ahora bien, si la filosofía como ciencia estricta se confi- 
gura como “ciencia de la conciencia,” es decir como ciencia 
fenomenológica de la “conciencia pura,” entonces la teoría 
fenomenológica del conocimiento se basa en la “correla- 
ción”” como principio teórico a través del cual describir, en 
primer lugar, todas las “posibles, distintas, direcciones de la 
visión inmanente,”” en las cuales se manifiestan todas la ob- 
jetualidades intencionadas; y, en segundo lugar, investigar 
las esencias de las objetualidades sin hacer “uso”” alguno de 
posiciones de existencia. 

En este marco hay que entender el par de conceptos in- 
troducido por Lask en la Doctrina del juicio del 1912, es decir 
el “sentido-de” y el “sentido absoluto.” Este último va lite- 
ralmente interpretado como sentido ab-solutus, o sea la ori- 
ginalidad de la verdad material de los estados de cosas — 
descubierta por Husserl gracias a la noción de intuición cate- 
gorial y apropiada por Lask— es tal, o sea suelta, en términos 
de autónoma subsistencia en relación a la dedicación del su- 
jeto. Si el carácter fungible de la dedicación en relación a la 
complejidad lógica del objeto —que subsiste tal cual, es decir 
independientemente de la dedicación del sujeto— constituye 
una coherente entrega conceptual de la relación jerárquica 
de subordinación del sujeto al objeto, entonces Lask inter- 
preta la correlación intencional de Husserl en dirección del 
sentido-de, es decir que el significado del objeto cobra su 
sentido sólo en relación a la conciencia intencional. Esto pa- 
ra Lask significa traicionar justamente el modelo gnoseológi- 


2 Edmund Husserl, Philosophie als strenge Wissenschaft (1911), ed. von T. Nenon 
y H. R. Sepp, Husserliana: Edmund Husserl - Gesammelte Werke 25 (Den 
Haag: Nijhoff, 1987), 3-62, 35. 

22 Tbid., 17. 

2 Tbid., 18. 

22 Ibid., 36. 
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co elaborado por Husserl en la primera edición de las Inves- 


tigaciones Lógicas, al cual quiere y quiso siempre mantenerse 
fiel. 
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Entre la fenomenología trascendental de 
Husserl y la antropología filosófica de Ricaeur: 
¿hacia una antropología fenomenológica”? 


Luz Ascárate 
(Pontificia Universidad Católica del Perú) 


Según Husserl, el sentido de la filosofía como fenome- 
nología trascendental que cumple con la labor de fundamen- 
tación' ubica a la subjetividad trascendental en un lugar pri- 
mordial. Este sentido se pervierte si aquella, la filosofía, es 
entendida como una antropología cuyo protagonista es el ser 
humano. Por otra parte, con respecto a Ricoeur —filósofo que 
se ha ganado un merecido lugar en la tradición fenomenoló- 
gica—, al subrayar el puesto protagónico del hombre capaz 
en sus reflexiones y los motivos existenciales que atraviesan 
su Obra, todo su itinerario de pensamiento puede ser enmar- 
cado en el horizonte de una antropología filosófica. Aparen- 


* El sentido de fundamentación husserliano ha sido malentendido a la luz de los 
métodos analíticos y compositivos que la idea de la filosofía supuestamente im- 
perante en la modernidad, a partir de Descartes, tomaría prestados de las cien- 
cias positivas. Husserl se distingue de tales métodos con el tratamiento de la 
fundamentación en tanto Fundierung, “hacer evidente,” “sacar a la luz” en la di- 
rección o bien de la legitimación de validez o bien de la fundación genética, dis- 
tinto del cartesiano Begrúndung (cf. Rosemary Rizo-Patrón, “Husserl, lector de 
Kant. Apuntes sobre la razón y sus límites,” Areté. Revista de Filosofía 23, no. 2 


(2012): 351-83). 


temente, surge aquí una contraposición en los sentidos de 
filosofía de nuestros filósofos, que involucra, correspondien- 
temente, una supuesta oposición en los tratamientos de cada 
uno respecto de la subjetividad: de un lado, la preeminencia 
de una labor trascendental constituidora de sentido y fuente 
de evidencia; de otro lado, el cuidado por la apertura de la 
experiencia encarnada de un cogito herido. Por el contrario, 
es nuestra convicción que, en el orden de las motivaciones, 
ambos filósofos se dirigen a un sentido profundo de la filo- 
sofía que puede rastrearse en el impulso del movimiento fe- 
nomenológico mismo: un “ir a las cosas mismas” que se da a 
la par con el rescatar al ser humano de aquel tratamiento 
meramente positivista que lo restringe a ser un simple hom- 
bre de hechos. Es aquí donde situamos la posibilidad de pen- 
sar el sentido de la filosofía en dirección de una antropología 
fenomenológica. 

Con ese fin expondremos, en primer lugar, en qué sen- 
tido la filosofía ricoeuriana puede ser entendida como una 
antropología filosófica. En segundo lugar, mostraremos la 
posición de Husserl acerca de la supuesta oposición entre an- 
tropología y fenomenología trascendental, y apelaremos a una 
reconciliación posible, inaugurada por sus intérpretes, entre 
ellas al interior del marco de la fenomenología husserliana 
misma. Finalmente, presentaremos la posibilidad de presen- 
tar la antropología filosófica de Ricoeur como una continua- 
ción legítima del proyecto husserliano en tanto evidencia las 
mismas motivaciones en un lenguaje distinto, y la relevancia 
de esta línea interpretativa para re-pensar la labor de la fe- 
nomenología en la actualidad. 


8 |. El sentido de una antropología filosófica 


Como ya es de común opinión, los orígenes de la antro- 
pología filosófica se remontan a la afirmación de Kant de que 
las preguntas fundamentales de la filosofía se subsumen en la 
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pregunta acerca de qué es el hombre. Con ello, también se 
presenta su pretensión de erigirse como filosofía primera:” 


El campo de la filosofía en este sentido cosmopolita 
se puede reducir a las siguientes cuestiones: 

1) ¿Qué puedo saber? 

2) ¿Qué debo hacer 

3) ¿Qué me está permitido esperar? 

4) ¿Qué es el hombre? 

La metafísica responde a la primera cuestión, la mo- 
ral a la segunda, la religión a la tercera y la antropología a 
la cuarta. En el fondo, se podría considerar todo esto como 
perteneciente a la antropología, dado que las tres primeras 
cuestiones se refieren a la última.* 


Según Vázquez Lobeiras,* esta cita de la lógica de Jásche 
y de Pólitz, que aparece también en las Lecciones de lógica, 
resulta problemática en contraste con el pasaje de la Crítica 
de la razón pura, en la que Kant “se propone enunciar el con- 
junto de cuestiones que articulan todo interés de la razón: 
“Todo interés de mi razón (tanto el especulativo como el 
práctico) se reúne en las tres preguntas siguientes: 1) ¿Qué 
puedo saber? 2) ¿Qué debo hacer? 3) ¿Qué puedo esperar?” 
Ello porque, si bien aparecen las primeras tres preguntas, la 
cuarta no aparece. ¿Cuál es la razón de tal diferencia en la 
enunciación de las tareas de la filosofía por parte de Kant? 
Según Vázquez Lobeiras, la razón de tal distinción encuentra 
su fuente en una distinción más profunda: la que se vislum- 


* También en esta línea argumentativa, cf. María Jesús Vázquez Lobeiras, “Ra- 
cionalidad, libertad y finalidad: elementos para una antropología filosófica en 
Kant y Husserl,” en María Jesús Vázquez Lobeiras y Rosemary Rizo-Patrón, eds., 
La razón y sus fines: elementos para una antropología filosófica en Kant, Husserl 
y Horkheimer (Hildesheim: Georg Olms Verlag, 2013); Javier San Martín, “La an- 
tropología filosófica en la actualidad,” Daímon. Revista Internacional de 
Filosofía 50 (2010). 

2 Immanuel Kant, Lógica. Acompañada de una selección de reflexiones del legado 
de Kant, trad. y ed. María Jesús Vázquez Lobeiras (Madrid: Akal, 2000), 92. 

* Vázquez Lobeiras, “Racionalidad, libertad y finalidad,” 265. 

> [, Kant, Kritik der reinen Vernunft (KrV), AA 05: A 805/B 833, cit. en: Vázquez 
Lobeiras, “Racionalidad, libertad y finalidad,” 265. 
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bra entre una filosofía en sentido escolar, o filosofía pura, y 
una filosofía cosmopolita. Esto se justifica en las líneas que 
dedica Kant a estas preguntas en su carta a Staúdlin: 


Mi plan establecido ya hace bastante tiempo, del cul- 
tivo que me incumbe del campo de la filosofía pura, atañe a 
la solución de las tres tareas: 1) ¿Qué puedo saber? (metafí- 
sica), 2) ¿Qué debo hacer? (moral), 3) ¿Qué me está permi- 
tido esperar? (religión), a las cuales finalmente debería se- 
guir la cuarta: ¿Qué es el ser humano? (Antropología, sobre 
la que he impartido un curso anualmente desde hace ya 
más de veinte años.” 


El primer sentido responde a la posibilidad de presentar 
una filosofía científica que sea capaz de organizar el conjunto 
de los conocimientos en un sistema.” El segundo sentido res- 
ponde a que la filosofía sea “la ciencia de la referencia de to- 
do conocimiento a los fines esenciales de la razón humana.”*? 
Es en el horizonte de este último sentido que propone 
Vázquez Lobeiras considerar la cuarta pregunta como diri- 
giéndose a una antropología filosófica.” 

En lo que concierne a Ricoeur, si bien le preocupaban 
aquellas lecturas que reducían las perspectivas filosóficas a 
un mero concepto, podemos decir sin temores que toda su 
filosofía puede ser explicitada desde la idea del hombre ca- 
paz (l'homme capable). Si nos preguntamos, pues, por la uni- 
dad de la filosofía ricoeuriana, habiendo múltiples bifurca- 
ciones, podemos distinguir entre la perspectiva del autor y la 


1. Kant, Briefe (Br), AA 1: 429., cit. en: Vázquez Lobeiras, “Racionalidad, libertad 
y finalidad,” 266. 

7 Ibid. 

8 KrV, AA 05: A 839/B 867, cit. en: Vázquez Lobeiras, “Racionalidad, libertad y 
finalidad,” 267 (cursivas nuestras). Observa aquí Lobeiras que Kant no hace alu- 
sión a algún tipo de conocimiento sobre dichos fines, sino a la “referencia” hacia 
los mismos (cf. ibid.). 

2 Domenico Jervolino, “Para una lectura unitaria de la obra de Paul Ricaeur,” 
Hermenéutica y responsabilidad. Homenaje a Paul Ricoeur. Actas VII Encuentros 
internacionales de filosofía en el Camino de Santiago [Santiago de Compostela, 
Pontevedra, A. Coruña, 20-22 de noviembre de 2003] (Santiago de Compostela: 
Universidad de Santiago de Compostela, 2005), 269. 
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perspectiva del intérprete, las cuales se encuentran, como di- 
ría Jervolino citando a Jaspers, en un “combate amoroso.” 
Por un lado, los intérpretes han tratado de buscar un hilo 
conductor a su obra; por otro lado, el autor ha estado más 
preocupado por los momentos de discontinuidad y en las 
rupturas que surgen por la pregunta que nace en una obra y 
cuya búsqueda de solución marca el paso a la siguiente.” Sin 
embargo, si bien el Ricoeur-autor se fija en las discontinuida- 
des, Ricoeur podía convertirse también en su intérprete y, en 
ese sentido, en un lector sinóptico. Tal es así que ha afirmado 
que “la noción de 'homme capable” es el hilo conductor “sutil 
y constante” de toda su obra.”” 

Desde el lugar de lectores sinópticos, si nos adherimos, 
entonces, a la línea interpretativa que encuentra la continui- 
dad en la filosofía ricoeuriana a partir de la pregunta “¿qué es 
el hombre?” la respuesta sería “el hombre capaz.”” Es en ese 
sentido en que creemos que, en la filosofía de Ricoeur se re- 
habilita la orientación filosófica kantiana correspondiente a 
la última pregunta que respondía su antropología. Más aún, 
cree Ricoeur, además, que es importante esta determinación 
del hombre como objeto de la filosofía: 

En efecto, se trata de encarar objetos y fenómenos 
determinados, con el fin de interrogarse de manera regio- 

nal sobre las positividades sin positivismo. Esta ausencia de 

preocupación de las positividades me preocupa en la filo- 

sofía francesa contemporánea: ella deja campo libre a una 
epistemología que adopta las positividades de otros; ejem- 

plo brillante de ello es ahora Granger que declara que la fi- 

losofía no tiene objeto, que son las ciencias las que tienen 

un objeto. Creo que hace falta que reencontremos un obje- 


* Tbid., 268. 
” Tbid., 299. 
” Tbid. 
3 Ibid. 
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to. Por ejemplo: ¿qué significa ser algo que vive en el mun- 
do, que actúa, que sufre, que habla?” 


De este modo, termina afirmando Ricoeur “yo defenderé 
la idea de una antropología filosófica,”” la cual cree que ha 
sido tratada mal por la filosofía contemporánea. Ahora bien, 
con respecto al sentido sistemático de la filosofía pura para 
Kant, o de la filosofía en sentido escolar, a partir de Ricoeur 
creemos que tal motivación se vislumbra en su preocupación 
por el diálogo entre las otras ciencias y la filosofía. En tanto 
que, para que tal diálogo sea posible se requiere, si bien no 
de un mismo lenguaje, sí de una misma disposición dialógi- 
ca, cuyo cuidado correspondería a la filosofía. Manifiesta- 
mente, hizo hincapié Ricoeur, sobre todo, en el diálogo con 
las ciencias humanas. Sin embargo, como veremos más ade- 
lante, la labor de la filosofía como guardiana de un concepto 
amplio de la subjetividad se desarrollará de cara a toda cien- 
cia. 

Así pues, baste decir, por ahora, que tales sentidos kan- 
tianos de la filosofía pueden ser reinterpretados en la con- 
cepción de la antropología filosófica para Ricoeur: el primer 
sentido, como aquella dedicada a la pregunta acerca de qué 
es el hombre, a la que le corresponde además la mirada críti- 
ca a la historia de la filosofía; en el segundo sentido, como 
aquella que se preocupa por el diálogo con las ciencias 
humanas, respecto de lo que ellas pueden aportar a la res- 
puesta a dicha pregunta. Estas dos labores caracterizan en 
términos generales su antropología filosófica: 

Ricoeur ha asumido plenamente las dos tareas que se 

le mostraron, desde muy temprano, como las condiciones 

necesarias para la constitución de una antropología filosó- 


fica. Ella requiere, de una parte, un diálogo incesante con 
las ciencias humanas que, a pesar de la desconcertante di- 


14 Paul Ricaeur, “J'attends la renaissance,” entrevista por J. Roman y É. Tassin, “A 
quoi pensent les philosophes,” Autrement 102 (1988): 8-9 (traducción nuestra). 
5 Ibid., 9. 
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versidad de sus métodos y de sus resultados, tienen, como 
ella, al hombre por objeto.'* 


Es importante señalar, además, que “la antropología fi- 
losófica de Ricoeur no está concentrada en un solo libro en 
torno a una definición unilateral del ser humano,”” antes 
bien ella atraviesa el conjunto de sus textos. Es en ese sentido 
en el que Johann Michel dedica a su presentación de la filo- 
sofía de Ricoeur, señalando la genealogía “de una antropolog- 
ía filosófica”'* que realiza el diálogo que llama “la vía her- 
menéutica de las ciencias humanas”” antes de pasar a su 
propuesta ética y política. 

Por otra parte, no hay discusión respecto del lugar que 
ocupa Ricoeur en la tradición fenomenológica, no solo por 
sus interpretaciones sobre la fenomenología, sino también 
porque a lo largo de su obra ejerció el método fenomenológi- 
co de tal modo que se ha ganado el pleno derecho al título de 
fenomenólogo original. No obstante, para el fundador de la 
fenomenología, la relación entre esta y la antropología, como 
aludimos al inicio, era del todo problemática. Lo que nos en- 
frentaría con la disyunción excluyente de considerar a 
Ricoeur o dentro de la antropología filosófica o dentro de la 
fenomenología. Sin embargo, en el marco de las nuevas in- 
terpretaciones sobre el corpus husserliano que han tenido 
lugar a partir de la publicación prolífica de inéditos husser- 
lianos y han velado por la unidad de la trayectoria del pensa- 
dor, encontramos elementos que nos permitirán, de un lado, 
conciliar antropología filosófica y fenomenología, y, de otro 
lado, indicar en qué sentido la posibilidad de hablar de una 


1% Rose Goetz, “Introduction,” Le Portique 26 (2011), http://leportique.revues.org/ 
2503.html (traducción nuestra). 

17 Stéphane Bastien, “L'existence humaine comme ceuvre ouverte : sur 
Panthropologie philosophique de Paul Ricaeur,” Horizons philosophiques 16, no. 
2 (2006): 39-60, 39 (traducción nuestra). 

'8 Johann Michel, Paul Ricoeur: une philosophie de P'agir humain (París: Cerf, 
2006), 21-119. 

2 Tbid., 125-285. 

22 cf. ibid., 291-467. 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricosur y la fenomenología | 61 


antropología fenomenológica es determinante para la renova- 
ción actualísima de la labor de la fenomenología en nuevos 
lenguajes. 


8 2. Antropología y fenomenología en el marco de la 
fenomenología trascendental 


Husserl trata la relación entre la antropología y la fe- 
nomenología en una conferencia titulada “Fenomenología y 
antropología,”” pronunciada el 1, 10 y 16 de junio de 1931, en 
Frankfurt, Berlín y Halle. El filósofo se pregunta ahí por la 
posibilidad de una antropología filosófica y, con ello, por la 
relación entre antropología y fenomenología. Da en la cuenta 
de que la joven generación filosófica alemana, así como el 
mismo movimiento fenomenológico, presenta una creciente 
inclinación por la antropología filosófica, al atender a la in- 
fluencia, quizá, según Husserl, de Dilthey. Pero el filósofo en- 
tiende a esta antropología como el estudio del hombre en 
tanto “doctrina de la esencia de su Dasein mundano- 
concreto.” Entendida así, su fenomenología trascendental 
se encuentra en explícita oposición a la intención de fundar 
la filosofía en una antropología. Antropologismo y psicolo- 
gismo son vistos, así, como semejantes, en tanto ambos tie- 
nen una orientación positivista fundada en el hombre como 
mero hecho. Para Husserl, en tanto la fenomenología como 
filosofía primera es aquella que se ubica en el ámbito tras- 
cendental al que se accede mediante la reducción y la epojeé, 
toda filosofía que no sea fenomenológica es una aberración.” 
Podemos recurrir aquí a lo que afirma Mariana Chu al res- 
pecto: 


Como se sabe, con la validez de la existencia del 
mundo, la epojé pone fuera de juego al hombre y todas las 


” Edmund Husserl, “Phénoménologie et anthropologie,” trad. Didier Frank, en 
Notes sur Heidegger (París: Minuit, 1993), 57-74. 

2 Tbid., 57 (traducción nuestra). 

3 cf. ibid., 72. 
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ciencias existentes, y entre ellas, a la antropología. Trans- 
formar la actitud natural en actitud trascendental implica 
que vemos al ser humano como un fenómeno entre otros, 
todos como sentidos constituidos por el sujeto trascenden- 
tal. El sentido de la epojé y de la reducción trascendental 
nos prohíbe entonces comprender la fenomenología tras- 
cendental como una antropología fenomenológica.”* 


Frente a esta diferenciación radical de Husserl entre an- 
tropología y fenomenología, sus intérpretes, sin embargo, 
han encontrado una vía interpretativa válida para considerar 
la relación entre la antropología filosófica y la fenomenología 
en un horizonte más amplio. Esto se ha posibilitado con la 
publicación de textos antes inéditos de Husserl, tales como 
los que componen las conferencias de ética dadas por Hus- 
serl para la revista Kaizo.” El primero en reconsiderar esta 
relación fue Orth.?? Este “vincula el planteo antropológico a 
la investigación gnoseológica de Husserl,”” en lo que ella se 
detiene en la vida de la conciencia tal como vive “originaria y 
concretamente,””% que parte del ser humano fáctico. De este 
modo, Orth señala que la filosofía trascendental de Ideen, 
comienza con motivos antropológicos, los que se hacen ex- 
presos en los conceptos de intencionalidad y de reducción a 
partir de los análisis genéticos de temas tales como el cuer- 
po-propio, la intersubjetividad, la intencionalidad noemática 
y el mundo de la vida.”” Preciso es señalar, en este sentido, lo 
que afirma Mariana Chu: “Que la fenomenología implica una 
tesis sobre el ser humano no significa que dejemos caer su 


4 Mariana Chu, “L'expérience de lautre dans l'éthique de Husserl et de Scheler” 
(tesis doctoral, Université Catholique de Louvain, 2009), 177 (traducción nues- 
tra). 

2 Edmund Husserl, Renovación del hombre y de la cultura. Cinco ensayos, trad. 
Agustín Serrano de Haro (Barcelona: Anthropos, 2002). 

26 cf. Ernst W. Orth, “Anthropologie und Intersubjektivitát,” Phenomenologische 
Forschungen 4 (1977). 

7 Julia Iribarne, De la ética a la metafísica. En la perspectiva del pensamiento de 
Edmund Husserl (Bogotá: San Pablo, 2007), 179. 

2 Tbid. 


2 cf. Chu, “T'expérience de lautre dans l'éthique de Husserl et de Scheler,” 178. 
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carácter trascendental, sino únicamente que subrayamos el 
carácter metódico de la fenomenología husserliana.””” A su 
vez, Rosemary Rizo-Patrón sitúa el lugar de la antropología 
en el punto de vista “constituido” de la vida del sujeto, frente 
al cual, la fenomenología se sitúa en el punto de vista “cons- 
tituyente,” “vivido en primera persona, de modo “radical- 
mente subjetivo”: 


El análisis fenomenológico-trascendental de la vida 
del sujeto la ha descrito como una vida constituyente a la 
vez constituida. El punto de vista “constituyente,” vivido en 
primera persona, de modo radicalmente subjetivo, es el de 
la fenomenología; el punto de vista “constituido,” como un 
yo mundanizado, encarnado, con una historia personal y 
habitualidades individuales, el de la antropología. Pero 
desde el momento en que la propia “vida consciente” en 
sentido amplio ha sido descrita como el campo abierto de 
la sucesión temporal de experiencias propiamente cons- 
cientes, actuales o activas —sobre el trasfondo de expe- 
riencias inconscientes, potenciales y pasivas, primarias y 
secundarias— de un yo encarnado e histórico, en el proceso 
genético desde su nacimiento hasta su muerte corpórea, 
renovándose de este modo cada vez con la emergencia de 
nuevos individuos de la especie humana, la fenomenología 
trascendental es idéntica a una antropología trascendental 
de un nuevo cuño.” 


Ahora bien, si recurrimos al mismo texto de Husserl, el 
filósofo nos habla ya de una cierta afinidad entre la fenome- 
nología y la antropología: 


Esta remarcable relación, este paralelismo entre psi- 
cología intencional y fenomenología trascendental, requie- 
re naturalmente una explicación. Hace falta hacer com- 
prender, a partir de los últimos fundamentos trascendenta- 
les, por qué en realidad la psicología, y si se quiere la an- 
tropología, no es una ciencia positiva entre otras, entre las 


3 Ibid. (traducción nuestra). 
2 Rosemary Rizo-Patrón, La agonía de la razón. Reflexiones desde la fenome- 
nología práctica (Madrid: Tecnos, en prensa), 31-2. 
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disciplinas científicas naturales, pero posee una afinidad 
íntima con la filosofía, aquella que es trascendental.” 


Ello tiene lugar en tanto psicología o antropología, en 
sentido puramente espiritual, adquieran la forma de una 
ciencia racional “de extensión y universalidad incondiciona- 
das,” y descubran la intersubjetividad. Es así que puede sur- 
gir en el psicólogo —o antropólogo— la motivación de com- 
prenderse como filósofo trascendental. Esa concepción solo 
adquiere su sentido si consideramos un sentido de antropo- 
logía más amplio que el que se basa en el hombre psicofísico. 
Una ciencia que se base en el hombre psicofísico no podría 
poseer, pues, carácter filosófico. 

San Martín distingue al respecto dos intenciones de 
Husserl, una explícita y otra implícita. Desde la explícita, la 
fenomenología y la antropología son irreconciliables. Esta se 
manifiesta en la respuesta tajantemente negativa a la antro- 
pología filosófica en la conferencia “Fenomenología y antro- 
pología,” así también en la “Sexta meditación cartesiana” a 
cargo de Fink, de la que no nos hemos ocupado aquí. La po- 
sición implícita *se explicita” en los manuscritos de la revista 
japonesa Renovación (Kaizo) y en la Krisis. Defiende San 
Martín que la posición explícita de Husserl parte de una no- 
ción limitada del ser humano. Esta limitación la descubre 
Husserl en la posición implícita, en la que el ser humano es 
“una labor dada, al punto que la trascendentalidad humana 
no puede deshacerse de sus compromisos éticos, a partir de 
los cuales la fenomenología adquiere su sentido.”* Con ello, 
llegamos a una concepción en la que la diferencia estática 
entre el yo empírico y el yo trascendental se transforma en 
una diferencia dinámica. Es así que podemos invertir la posi- 
ción explícita entre la fenomenología y la antropología, y se- 


3 Husserl, “Phénoménologie et anthropologie,” 73 (traducción nuestra). 

33 Ibid. 

2 Javier San Martín, “Phénoménologie et Anthropologie,” Etudes Phénomé- 
nologiques 7 (1991): 87 (traducción nuestra). 
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ñalar consecuentemente que hay una relación igualmente 
dinámica entre la fenomenología y la antropología: 

La antropología aparece al comienzo como saber de 
una realidad opaca y deforme, cuyo verdadero sentido será 
mostrado por la fenomenología, donde vemos que la tras- 
cendentalidad es el sentido verdadero del hombre. La fe- 
nomenología es también necesaria para la creación del 
hombre nuevo, lo que es la teleología misma del ser huma- 
no en tanto que tal.” 


Con la fenomenología descubrimos que una antropo- 
logía basada en el ser humano fáctico es limitada. Una ver- 
dadera antropología debe partir, pues, de un sentido tras- 
cendental del ser humano.** Con ello, la antropología es an- 
tropología trascendental, auténticamente filosófica. Única- 
mente en ese sentido, antropología filosófica y antropología 
trascendental designarían lo mismo. Y esto porque si el ver- 
dadero ser humano es la subjetividad trascendental esto es 
porque la subjetividad trascendental es el verdadero ser 
humano. 


8 3. Hacia una antropología fenomenológica 


En un artículo que publicó San Martín en Études 
Phénoménologiques, leemos: 


La intención de la fenomenología husserliana, la re- 
construcción o recuperación de un sujeto racional, no es 
realizable en el marco constructivista y en el marco de la 
primera concepción de la epojé y la reducción. Antes bien, 
la representación en tanto representación es neutra y lo 
que el sujeto construye es una representación [...] La tras- 
cendentalidad no puede ser neutra.” 


Ciertamente, ya desde el punto de vista propio de Hus- 
serl, se hace necesario apelar a un análisis genético de la sub- 
jetividad, que incluya aquellos aspectos de la conciencia que 


35 Ibid., 113. 
3 cf. ibid., 114. 
37 Tbid. 
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escapan al análisis estático, pero que se mantienen al interior 
de la epojé y la reducción, los cuales constituyen el proyecto 
de fundamentación de la fenomenología." No obstante, 
aunque la afirmación de San Martín está dirigida a la inter- 
pretación de la obra de Husserl, podemos, mutatis mutandis, 
aplicarla a la interpretación de toda la tradición fenomenoló- 
gica en general, puesto que, frente a una primera interpreta- 
ción de la epojé y la reducción, la recuperación del hombre, 
de su interpretación positivista, apelando a un sentido de ra- 
cionalidad amplio no puede ser realizada si no se continúa 
esta búsqueda constante de la fenomenología, en tanto labor 
infinita, reinterpretando su método, sentido, y alcances. 

Es en este lugar en el que ubicamos la preocupación 
ricoeuriana por un sentido amplio del ser humano. Como sa- 
bemos, la consideración del sentido siempre abierto de la 
subjetividad no fue de ningún modo secundaria para Ricoeur; 
esto se explicita si atendemos a que su filosofía “comienza 
con una filosofía de la voluntad,” y tiene uno de sus últimos 
desarrollos en Soi-méme comme un autre, obra de la cual po- 
demos decir que “ofrece un conjunto articulado de respues- 
tas —casi como un thesaurus, una contemporánea enciclo- 
pedia de las ciencias filosóficas, hoy posible en una forma ex- 


38 Como afirma Welton, con respecto a la formulación de la fenomenología tras- 
cendental de Ideas I, “he [Husserl] grew increasingly unhappy with his first 
formulation of transcendental phenomenology, and, thus, it was his desire to 
press further in his understanding of the phenomenological method that was 
decisive.” Donn Welton, “The Systematicity of Husserl's Transcendental Phi- 
losophy: From Static to Genetic Method,” en The New Husserl (Bloomington: 
Indiana University Press, 2003), 265. Es así que con el desarrollo de los análisis 
genéticos, logra ampliar el alcance de la fenomenología trascendental: “In Ideas 
I transcendental phenomenology was taken to be constitutive phnenomenology. 
But with the development of a genetic phenomenology, Husserl came to treat 
constitutive analysis as a further extension or deepening of the first “universal 
phenomenology of the general structures of consciousness.” Ibid., 262. Sin em- 
bargo, ello no debe ser entendido como una ruptura dentro de la fenomenolog- 
ía husserliana, sino más bien como lo que da cuenta de que ella no es un siste- 
ma filosófico cerrado, lo que no invalida de ningún modo la sistematicidad del 
método: “Husserl as developing not a system of philosophy but a systematic 
method.” Ibid., 282. 
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ploratoria y fragmentaria— a la pregunta sobre la identidad y 
la génesis de la persona, de las personas.””? A partir de este 
libro, “la filosofía de Ricoeur se confirma de más en más co- 
mo una hermenéutica de la condición humana, su “cogito 
herido” que coincide con el 'hombre capaz.”* 

Este tratamiento abierto del ser humano se distingue 
tajantemente, para Ricoeur, del tratamiento propio de las 
ciencias. Ello porque el pensamiento científico no concierne a 
la existencia del hombre, pero el acto filosófico “reflexiona 
sobre sus propias condiciones, sobre las condiciones que tie- 
nen lugar en el venir a la existencia de un ser hablante y signi- 
ficante.”” Es por ello que “no podemos entonces producir este 
acto del pensamiento fuera de una cultura, de una historia de 
la filosofía. ”* Por el contrario, el reducir al hombre a ser úni- 
camente objeto de las ciencias es propio, tanto para Ricoeur 
como para Husserl, de una época en crisis. Recordemos a este 
respecto la denuncia de Husserl del olvido del mundo de la 
vida y, con ello, de la despreocupación, por parte de las cien- 
cias, de las preguntas fundamentales de la existencia huma- 
na.* Ello inicia con el encubrimiento de Galileo que encuen- 
tra su expresión filosófica en Descartes, en los albores de la 
modernidad. Justamente, para Ricoeur, si bien la modernidad 
engendra un tipo de crisis, según Ricoeur tal crisis es una cri- 
sis de la modernidad misma: “ella consiste esencialmente en 
que la racionalidad moderna, deviniendo racionalidad ins- 
trumental agotó su potencial de liberación.”** De este modo, 
ello tan solo había dejado la posibilidad de elaborar una teor- 


22 Domenico Jervolino, “El cogito herido y la ontología del último Ricoeur” en 
Fenomenología por decir, comp. P. Mena (Santiago de Chile: Universidad Al- 
berto Hurtado, 2006), 67. 

% Tbid. 

* Tbid., 5 (traducción nuestra). 

* Tbid. 

% Edmund Husserl, La crisis de las ciencias europeas y la fenomenología trascen- 
dental, trad. Jacobo Muñoz (Barcelona: Crítica, 1991), 6. 

+ Paul Ricoeur, “La crise : un phénomene spécifiquement moderne ?,” Revue de 
théologie et de philosophie 120 (1988): 16 (traducción nuestra). 
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ía crítica que desarrolle una dialéctica negativa, “es decir, el 
gran rechazo de los efectos perversos de la racionalidad”:*” la 
posmodernidad, la crisis misma de la modernidad. 

Recuerda Ricoeur a la caracterización nietzscheana de la 
época moderna como una época nihilista: “el nihilismo es la 
pérdida de los valores, la “devaluación” de los valores supre- 
mos, es decir, esencialmente, de los valores ligados al cristia- 
nismo, interpretado este como el platonismo para el pue- 
blo.”** Si bien Nietzsche es un pensador antimoderno, se 
presenta en contra del adversario de la modernidad: la cris- 
tiandad. Así también, según Ricaeur, el nihilismo anunciado 
por Nietzsche declara una muerte de Dios. La crisis se mues- 
tra en esta doble herida del hombre: la retirada de Dios y la 
pérdida de valores. Estos elementos, unidos a la técnica que 
se erige como razón instrumental que pone el énfasis en el 
sujeto frente a la naturaleza que se reduce a ser un objeto de 
explotación, constituyen a su vez la muerte del hombre. En 
ese sentido, “comprender la modernidad es percibirla como 
el fin de una época a la que una parte de nosotros mismos no 
pertenece máas.”*” Esto repercute en la filosofía moderna que 
justamente es la búsqueda de un fundamento de verdad en la 
subjetividad, y que denuncia Nietzsche con la idea de la vo- 
luntad de poder: en ambos casos, la búsqueda de verdad o su 
negación es olvido del ser. Es así que la modernidad, causan- 
te de la crisis es “finalmente la víctima de la crisis por des- 
composición interna,”* o dicho en otras palabras, la moder- 
nidad es causante de la posmodernidad: pérdida de relatos 
absolutos tales como valores, fundamento, racionalidad, su- 
jeto. La crisis es, en este sentido, para Ricoeur, una pérdida 
de la memoria. Si la filosofía se constituye en la mirada re- 
flexiva a su historia, y el énfasis en la subjetividad como fun- 
damento absoluto es una negación de toda tradición e histo- 


45 Ibid. 
46 Ibid. 
4 Tbid., 17. 
4 Ibid. 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricosur y la fenomenología | 69 


ria, la crisis de la filosofía es una crisis de la historicidad de la 
filosofía. Lo que pierde con ello es, así también, la posibilidad 
de hablar de objetividades propiamente filosóficas, y termina 
tomando las objetividades de las otras ciencias subordinán- 
dose a ellas. 

Así pues, al contrario de la filosofía posmoderna que se 
mantiene en el nihilismo, para Ricoeur, que piensa a la crisis 
como una pérdida de la memoria, “el único recurso es fran- 
quear el intervalo de la distancia para reactivar las herencias 
del pasado.”*” Esto porque “No podemos tener esperanza si 
no tenemos memoria. Pero hace falta rehacer una memoria, 
no repetitiva sino creadora. Es uno de los fines de la filosof- 
a? 

Tanto para Husserl como para Ricoeur, la filosofía debe 
preocuparse por resguardar el carácter irreductible de la sub- 
jetividad. Ambos autores apuntan, con términos distintos, y 
a partir de análisis diversos, a ese ámbito “trascendental” 
propio del ser humano, si por ello entendemos su “irreducti- 
bilidad,” su trascendere, que en la filosofía aristotélica de las 
categorías correspondía justamente a aquello de lo que no 
podemos dar una definición de género y diferencia específi- 
ca. 

Es así que, en el sentido de una antropología filosófica 
que revitalice las motivaciones de la fenomenología, pode- 
mos encontrar un importante aporte a la reflexión sobre el 
ser humano en la actualidad. Lo que designamos justamente 
con persona no es el ámbito meramente fáctico del ser 
humano, sino el ámbito desde el cual podemos dar cuenta de 
su carácter trascendental, en tanto intérprete y actuante con 
un otro, portador de una experiencia encarnada y abierta. 
Ese es el sentido de la antropología fenomenológica en la que 
enmarcamos sus propuestas. A su vez, consideramos con ello 
la posibilidad de la mediación dialógica con las demás cien- 


9 Tbid. 
2 Ibid. 
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cias, en tanto enriquecen una filosofía cuyo punto de partida 
sería el ser humano, así como el valor legitimador que tendr- 
ía esta antropología con dichas ciencias. Esta propuesta no 
debe ser entendida como pretensión de una novedad filosófi- 
ca, sino, antes bien, como un trabajo de memoria sobre 
aquellas motivaciones ya presentes en nuestros filósofos. 
Cercanas nos son, a ese respecto, las palabras de Ricoeur con 
las que damos cierre a esta reflexión: 
Hay una creación del pensamiento que no puede ser 

programada. Hay mucha gente que hace filosofía, pero po- 

cos grandes filósofos. Nuestra labor, en el intervalo de dos 

grandes filósofos es mantener la memoria y trabajar, diría 

yo, de forma honesta y seria, con aquello que Nietzsche 

llamaba “probidad intelectual.”” 


> Paul Ricoeur, “Sur ce qu'on appelle la crise de la philosophie,” La philosophie 
d'aujourd'hui (Lausanne-Barcelone: Grammont-Salv, 1976), 9 (traducción nues- 
tra). 
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La fenomenología della volonta in Husserl e 
Ricosur 


Marta Ubiali 


(Husserl-Archives-Leuven — Research Foundation Flanders — FWO) 


L'interesse per il tema della volontá accomuna i due 
autori che sono al centro del nostro interesse nel corso di 
questa conferenza. Edmund Husserl e Paul Ricoeur, pur 
attraverso strade talvolta molto distanti, hanno entrambi 
colto la centralitá di questa dimensione del vivere soggettivo 
e hanno cercato di comprenderla fenomenologicamente. 
Ricceur, in particolare, dedica alla volonta la sua tesi 
dottorale intitolata Le volontaire et l'involontaire, pubblicata 
nel 1950, cui segue nel 1960 un secondo volume, Finitude et 
Culpabilité. ll progetto originario era quello di dare vita ad 
una trilogia, il cui ultimo volume intitolato La Poétique de la 
Volonté non fu tuttavia mai portato a termine. A ciascuno 
dei tre volumi corrisponde, nella prospettiva del filosofo 
francese, un differente metodo, vale a dire, rispettivamente, 
il metodo eidetico, il metodo empirico e quello poetico. Sará 
di conseguenza il primo volume, quello appunto della tesi di 
dottorato, ad essere in modo particolare al centro della mia 
attenzione nel corso di questa presentazione, perche e in 
esso che Ricoeur intende indagare (o meglio, con le sue stesse 


parole, “descrivere, e non spiegare”) il dominio della volonta 
attraverso gli strumenti ereditati dalla fenomenologia 
husserliana, pur all'interno di un ripensamento personale e 
radicalmente originale. 

Se l'interesse di Ricoeur per questa tematica e a tutti 
noto, non altrettanto si puó dire nei confronti di Husserl. 
Solo negli ultimi vent'anni, a dire il vero, e progressivamente 
cresciuto l'interesse della critica nei confronti della 
fenomenologia husserliana della volontá; un'interesse che e 
man mano maturato in special modo a partire dalla 
pubblicazione dei due volumi dell'Husserliana dedicati ai 
corsi sull'etica, pubblicati rispettivamente nel 1988 e nel 
2004. Ma solo lentamente si sta facendo largo la 
consapevolezza di quanta attenzione l'iniziatore della 
fenomenologia abbia dedicato al tema della volontá. Ricoeur 
stesso, in un testo del 1977 —Le discours de laction—, 
articola nei confronti di Husserl una critica puntuale rispetto 
alla presunta dimenticanza della dimensione pratico-volitiva. 
Scrive, infatti: 

Husserl [...] non ha trattato che in maniera allusiva i 
fenomeni affettivi, assiologici, volitivi, e come in appendice 

alle analisi centrate sulla percezione o, per parlare in 

termini piú generali, sugli “atti  oggettivanti” La 

fenomenologia €, nel suo aspetto principale, una 
fenomenología della percezione 


e —secondo Ricoeur— l'estensione del campo d'indagine al 
sentire, al volere, al desiderare puo essere in grado di far 
“esplodere la fenomenologia fuori del quadro del modello 
percettivo.” Per la veritá gia quasi trent'anni prima, nella 
prima pagina di Le volontaire et l'involontaire, Ricoeur aveva 
formulato nei confronti di Husserl la medesima accusa, vale 
a dire il non aver colto la rilevanza della “degradazione gia 


* Paul Ricoeur, Le volontaire et l'involontaire (Paris: Aubier, 1963); tr. it. M. Bonato, 
Ilvolontario e Vinvolontario (Genova: Marietti, 1990), 20. 

* Paul Ricoeur, La semantique de Vaction (Paris: CNRS, 1977); tr. it. A. Pieretti, La 
semantica dell'azione (Milano: Jaca Book, 1986), 163. 
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sempre realizzata della volonta e del suo essere truccata con i 
colori della passione.”* 

La critica di Ricoeur, pur rispecchiando un'opinione 
largamente diffusa, non corrisponde al vero. La volontá e 
tutt'altro che assente dalla riflessione del filosofo tedesco, 
tanto che Husserl stesso nelle famose conversazioni con 
Dorion Cairns arriverá persino a  definire la sua 
fenomenologia come un “volontarismo universale.” Aldila 
del significato e delle implicazioni di una definizione cosi 
radicale, che necessiterebbero di una ben piú ampia e precisa 
documentazione, e in ogni caso possibile sin da subito 
constatare che Husserl si sofferma sul problema della volontá 
sin dalle Ricerche Logiche, e che tutto Parco della sua opera e 
attraversata da riflessioni sulla dimensione pratica, emotiva, 
desiderativa. Con ció non si intende affatto asserire che 
Vosservazione di Ricoeur sia del tutto infondata. É infatti 
innegabile che nelle Ricerche Logiche, nel primo volume 
delle Idee o nei primi corsi sull'etica del 1908-1914, il tema 
della volontá venga da Husserl generalmente inquadrato 
nella problematica del rapporto tra atti obiettivanti e atti 
non-obiettivanti, e che gli atti volontari —in quanto, 
appunto, atti non-obiettivanti— assumano dentro questa 
cornice il carattere di atti fondati sullo strato dossico- 
posizionale. Per un ampio arco della riflessione husserliana 
gli atti dossici mantengono, dunque, un privilegio rispetto a 
quelli pratici, assiologici e giudicativi, come Husserl dichiara 
esplicitamente nei corsi sull'etica quando afferma che senza 
la ragion logica “la ragion valutativa e quella pratica sono, 
per cosl dire, mute e in un certo senso cieche.”> 


3 Ricoeur, Il volontario e l'involontario, 7. 

* Cf. D. Cairns, Conversations with Husserl und Fink (Den Haag: Martinus Ni- 
jhoff), 61. 

2 Edmund Husserl, Vorlesungen úber Ethik und Wertlehre (1908-1914), ed. U. 
Melle, Husserliana: Edmund  Husserl -—  Gesammelte  Werke 28 
(Dordrecht/Boston/London: Kluwer Academic Publishers, 1988); tr. it. P. Basso 
e P. Spinicci, Lineamenti di etica formale (Firenze: Le Lettere, 2002), 68. 
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Nel corso degli anni, tuttavia la prospettiva di Husserl 
cambia progressivamente e gli interrogativi sullo statuto 
degli atti volontari si moltiplicano e si radicalizzano: in 
special modo a partire dagli anni '20 in avanti, non sara piú 
tanto il problema del rapporto tra atti obiettivanti e non- 
obiettivanti al centro dellattenzione del filosofo, quanto 
piuttosto la peculiaritáa propria della dimensione volitiva e 
delle figure che la caratterizzano, come la decisione, la scelta, 
la presa di posizione. Simili quesiti conducono gradualmente 
Husserl ad  ulteriori  problematiche  strutturalmente 
intrecciate a quest'ultime, come il rapporto tra desiderio e 
volonta, il ruolo delle pulsioni, delllabitudine. In modo 
sintetico potremmo dire che entra in gioco nell'orizzonte 
husserliano il problema del rapporto tra il volontario e 
Pinvolontario, tra il conscio e l'inconscio. 

Come ho gia accennato, ad ogni modo, solo negli ultimi 
decenni questa dimensione della riflessione husserliana sta 
acquistando la dovuta attenzione. Uno dei motivi principali 
consiste nel fatto che simili tematiche non compaiono se non 
in modo marginale nei testi che Husserl ha preparato per la 
pubblicazione. In questo caso, infatti, sono i manoscritti il 
campo di ricerca principale. Molti di questi manoscritti sono 
stati man mano pubblicati in diversi volumi dell'Husserliana, 
ma un rilievo assolutamente inedito va assegnato ad un 
volume il cui lavoro di edizione e attualmente in corso 
presso Parchivio di Leuven: si tratta delllultimo dei tre 
volumi intitolati Studien zur Struktur des Bewusstseins. 1 tre 
volumi raccolgono un enorme mole di manoscritti che 
Husserl stesso aveva affidato a Ludwig Landgrebe affinche i 
materiali venissero ordinati per una pubblicazione, che 
tuttavia non ha mai visto la luce. L'edizione, in corso da oltre 
vent'anni a Leuven, prevede la pubblicazione dei manoscritti 
originali e non invece (come in un primo momento era stato 
progettato) delllattenta sintesi redatta da Landgrebe. 
L'ultimo di questi tre volumi raccoglie testi redatti in un arco 
di tempo che va circa dal 1909 al 1930 ed e appunto dedicato 
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interamente alla tematica della volonta e dell'lazione, mentre 
i primi due trattano rispettivamente il tema degli atti 
intellettivi e dei sentimenti. 

Molti dei testi cui faró riferimento nel corso di questa 
mia presentazione sono tratti da questi materiali perlopiú 
inediti. Quello che ora intendo innanzitto svolgere é una 
messa a fuoco di alcuni tra i principali momenti della 
dimensione volontaria, con Plausilio congiunto di Husserl e di 
Ricoeur, allo scopo di enucleare la dialettica inestricabile tra 
conscio e inconscio, tra volontario ed involontario. 

Husserl e Ricoeur si incontrano sulla strada che mira a 
scandagliare le profondita dell'%io voglio,” e da questo punto 
di vista partecipano al grande orizzonte di scoperta 
inaugurato dalla  psicoanalisi  freudiana  (Ricoeur 
esplicitamente, Husserl quasi incosapevolmente). Se il senso 
comune tende ad ascrivere alla volontarietá esclusivamente il 
carattere della libera presa di posizione, questi autori si 
fanno carico dell'inevitabile mescolanza di conscio ed 
inconscio, di creativo e di sedimentato che accompagna ogni 
gesto dell'io. Non accade forse di renderci conto solo in un 
secondo momento di aver sempre voluto qualcosa senza mai 
averne preso coscienza esplicitamente? O ancora: riusciamo 
sempre a cogliere chiaramente e ad esprimere cosa in verita 
vogliamo? In che modo le abitudini e la nostra storia 
personale influenzano le nostre decisioni? Questi e altri 
quesiti sono il motore della fenomenología della dimensione 
volitiva. Una dimensione che non puo essere trascurata, in 
quanto non si da mai un istante della vita dell'io che non sia 
accompagnato da una qualche forma di volontáa. Come 
Husserl non manca di osservare: 

lo sono sempre un io-che-vuole e sono sempre desto 


verso scopi volontari e nel mutamento delle modalitá del 
volere. lo ho sempre in mente qualcosa e ho sempre gia 
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degli orizzonti costituiti da scopi, dei propositi e degli 

orizzonti di propositi.* 

Una fenomenologia che miri a cogliere lessenza del 
volere, quindi, racchiude in sé il tentativo di cogliere il cuore 
stesso dellesperienza egologica, quel medesimo nodo 
teoretico che Ricoeur definisce efficacemente “il mistero 
centrale dell'esistenza incarnata”” e che Husserl descrive in 
questi termini in un manoscritto degli anni '20: “Tutta la vita 
e un'incessante aspirazione (unaufhoórliches Streben), ogni 
soddisfazione e una soddisfazione di passaggio. [...] La vita e 
aspirazione in molteplici forme e contenuti dell'intenzione e 
del riempimento.”* 


Decisione: Progetto, Autodeterminazione, 
Responsabilitú 


La prima manifestazione del volere che intendo 
affrontare e la decisione. Si tratta di una figura fondamentale 
nellluniverso del volontario, tanto che l”io decido” viene 
identificato da Ricoeur come il primo momento della triade 
della volontá, cui seguono l”io agisco” e 1”io consento.” La 
decisione (Entscheidung, Entschluss, Stellungnahme) e, 
d'altra parte, anche per Husserl un punto nevralgico nella 
riflessione sul volere. Interessante e rilevare come la 
descrizione fenomenologica del momento decisionale sia 
condotta da entrambi i filosofi seguendo il medesimo punto 
di riferimento autorevole. Mi riferisco ad un  altro 
fenomenologo, sebbene meno noto: Alexander Pfánder. Le 
sue opere Phánomenologie des Wollens (1900) e Motive und 
Motivation (191) sono testi di fondamentale importanza per 
entrambi i nostri autori. Ricoeur apprezza enormemente 


% Edmund Husserl, Die Lebenswelt. Auslegungen der vorgegebenen Welt und ihrer 
Konstitution. Texte aus dem Nachless (1916-1937), ed. R. Sowa, Husserliana: Ed- 
mund Husserl - Gesammelte Werke 39 (Dordrecht: Kluwer Academic Publish- 
ers, 2008), 597. 

7 Ricceur, Il volontario e l'involontario, 23. 

$ Edmund Husserl, Ms. A VI 26, 42a-b. 
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Popera del fenomenologo di Monaco, e scrive a questo 
proposito: “La grandezza di Pfánder, quando lo si rilegge 
oggi, e quella di avere colto, attraverso una fenomenologia 
del volere e della motivazione, il nucleo di atti che fanno del 
soggetto cosciente un soggetto responsabile”»; Husserl invece 
ha collaborato intensamente con Pfánder per oltre un 
decennio e le sue riflessioni sono state per lui il punto di 
riferimento  principale  nellelaborazione della sua 
fenomenologia della volontá, come si evince in modo chiaro 
dai testi che compongono il cosiddetto Pfáander Konvolut e 
che sono per la maggior parte raccolti negli Studien zur 
Struktur des Bewusstsein. 

L'essenza delllatto volontario viene identificata da 
Pfánder, in estrema sintesi, nel momento della presa di 
posizione, quel momento in cui “Pio-centro sferra da se 
stesso un colpo interiore (einen geistigen Schlag),”" in una 
sorta di moto centrifugo tramite cui l'io, a partire dalla 
propria coscienza progettuale (Projektbewusstsein)" si 
protende liberamente sulla realta determinandone il decorso 
e al contempo  auto-determinandosi. Le  medesime 
peculiaritá delllesecuzione del volere vengono rilevate ed 
enfatizzate sia da Ricoeur che da Husserl. Per entrambi, 
infatti, alla volonta inerisce il progetto, in quanto nell'istante 
della decisione un presente si protende verso il futuro, 
dandogli forma, aprendo un nuovo corso di eventi. Per 
Ricoeur la decisione € un'intenzione a vuoto (utilizzando a 
questo proposito una distinzione operata da Husserl nelle 
Ricerche Logiche) di ció che ho da fare: essa “significa, cioé 
designa a vuoto, un azione futura, che dipende da me e che e in 


? Paul Ricoeur, “Phénoménologie du vouloir et approche par le langage ordinaire,” 
en Pfánder-Studien, ed. H. Spiegelberg e E. Avé-Lallement (Den Haag: Martinus 
Nijhoff, 1982), 96. 

* A. Pfánder, “Motive und Motivation,” en Phánomenologie des Wollens. Motive 
und Motivation (Múnchen, 1963), 135. 

” Ibid. 
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mio potere.”” Il progetto rappresenta, dunque, il voluto, il 
polo  intenzionale della decisione, e coincide con 
lPinaugurarsi di un orizzonte futuro. Scrive Husserl nei primi 
corsi sull'etica che il progetto ”si fa certo solo in virtú della 
certezza del volere [...]. In un certo senso la coscienza non 
dice affatto: “accadrá, dunque lo voglio,' ma “proprio perche 
lo voglio, accadra.” Ed aggiunge, usando un'espressione di 
grande importanza, “la coscienza pronuncia il suo “fiat! 
creatore.”» Sempre in quegli anni, Husserl annota in un 
manoscritto che confluirá negli Studien zur Struktur des 
Bewusstsein, “la decisione vuota e diretta verso il futuro e 
possiede un istinto rivolto al futuro |[...], simile alla tensione 
dell'lattesa diretta verso l'atteso.”* Ció che tuttavia distingue 
una decisione volontaria da un desiderio o da un/attesa, 
ancH'essi rivolti al futuro, e la coscienza della possibilita di 
realizzazione di ció che si possiede come obiettivo. Ricoeur e 
Husserl pongono quindi in relazione stretta le nozioni di 
volere e di potere, in quanto io posso volere, posso decidermi 
solo per qualcosa che € autenticamente nell'orizzonte delle 
mie possibilitá. “Decidere” € “decider-mi”: la decisione e 
sempre in una certa misura autodeterminazione, in quanto 
—per utilizzare un'efficace espressione di Ricoeur— nel 
momento dell'esecuzione del fiat volontario “io sono in 
rapporto a me stesso come il fratello minore affidato al 
fratello maggiore.”" Husserl mette in risalto ripetutamente 
quella dimensione che nei corsi sulletica degli anni *20 
arriverá a  definire “il  meraviglioso fenomeno 
dell'autodeterminazione,”* in base alla quale l'io si trova ad 
essere “al contempo soggetto ed oggetto della propria 


” Ricoeur, II volontario e l'involontario, 46. 

3 Husserl, Lineamenti di etica formale, 122. 

** Edmund Husserl, Ms. A VI 12 I/220a. 

35 Ricoeur, Il volontario e l'involontario, 51. 

'* Edmund Husserl, Einleitung in die Ethik. Vorlesungen Sommersemester 1920 und 
1924, ed. H. Peucker, Husserliana: Edmund Husserl - Gesammelte Werke 37 
(Dordrecht: Kluwer Academic Publishers, 2004); tr. it. N. Zippel, Introduzione 
all'etica (Bari: Laterza, 2009), 162. 
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aspirazione, Plopera in infinito divenire di cui egli stesso e 
Partefice.”7. Se alla  decisione  inerisce il  potere 
delllautodeterminazione, allora essa diventa la sorgente della 
responsabilitá. Per Ricoeur decidere coincide con l”imputare 

) . 18 
me stesso come Tlautore responsabile del progetto”:: 
decidendo qualcosa plasmo al contempo me stesso come 
« ka y »” y. M . . 
colui che cosi ha voluto.” L'io € —per citare un passo degli 
Studien— “Táter seiner Taten,” ossia “autore dei suoi atti”: “A 
ha permesso un avvenimento, egli avrebbe potuto impedirlo 
volontariamente, avrebbe potuto fare andare le cose 
diversamente, ma ha detto si, avrebbe potuto dire no. [...] E 
percio e responsabile.”> 


II limite dell'involontario e la volontá come lotta contro 
Il limite 

Quanto e stato descritto sinora sembra tratteggiare 
un'immagine forte della volontá umana, dal carattere quasi 
creatore. Si  tratta tuttavia di un'immagine parziale, 
astrattiva, che non ha ancora incluso la drammatica e 
onnipresente “tristesse du fini de Uinforme, de la 
contingence.”” Come Ricoeur ci mostra con grande chiarezza 
in particolare trattando il terzo momento della triade della 
volonta, —il momento dell”io consento”— é astratto parlare 
di volonta senza tenere conto di quel limite inscritto nella 
natura stessa della soggettivitá, un limite che e continuo 
rinvio alla sua stessa trascendenza. Il limite in questo caso e 
rappresentato dall'involontario stesso. Il titolo “involontario” 
raccoglie diverse dimensioni, tra cui P'abitudine, il carattere, 
il desiderio inconscio, la pulsione, il bisogno. Intendo 
soffermarmi ora in particolare sulla categoria di abitudine, 


7 Edmund Husserl, Aufsátze und Vortráge (1922-1937), ed. T. Nenon e H. R. Sepp, 
(Dordrecht/Boston/London: Kluwer Academic Publishers, 1989); tr. it. C. 
Sinigaglia, L'idea di Europa (Milano: Cortina, 1999), 44. 

$ Ricoeur, Il volontario e l'involontario, 86. 

2 Edmund Husserl, Ms. A VI 12 I1/163b. 

22 Cf. Ricoeur, II volontario e l'involontario, 442. 
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accostandomi ad essa come ad una  dimensione 
paradigmatica e quindi sintetica del mondo dell'involontario. 

L'abitudine e un fenomeno che assume un rilievo 
speciale nelle riflessioni di Husserl e di Ricoeur. Essa incarna 
quella dinamica di continua sedimentazione dei vissuti di 
coscienza che Husserl definisce nelle lezioni sulla sintesi 
passiva “das Schicksal des Bewusstseins [il destino della 
coscienza],”> e  rappresenta un tema che  impegna 
intensamente Husserl nei testi raccolti negli Studien. Per il 
filosofo —cito qui uno dei numerosi passaggi dei 
manoscritti— “gia nella recettivita vi e una  legge 
delPabitualita; ogni esperienza (ogni attiva presa di 
coscienza) modifica l'io, imprime in lui una Hexis, un habitus 
proprio.” La coscienza e per Husserl da un punto di vista 
genetico “una storia (Geschichte) mai interrotta,”» e il 
motore di questa storia —secondo una terminologia 
ricoeuriana— € la partita tra la tristezza del finito e 
Paffermazione originaria di se. La legalitá temporale della 
coscienza fa si che niente nella vita dell'io vada perso: ogni 
presa di posizione volontaria, cosi come ogni motivazione 
inavvertita (o quasi-inavvertita), plasmano l'io e la sua 
personalitáa in modo per cosi dire retroattivo. La vita di 
coscienza e  quindi per  Husserl una vita che 
progressivamente si costituisce come un'instaurazione di 
validitáa permanenti; validita che co-fungono nell'esperienza 
attuale delll'io, sebbene in modo inconsapevole. Per usare 
un'espressione tratta da un manoscritto, cio che Husserl 
mette in luce e quell”abituale insoddisfazione che non e un 
niente, anche quando non ci si pensa.” 


2 Edmund Husserl, Analysen zur passiven Synthesis, ed. M. Fleischer, Husser- 
liana: Edmund Husserl - Gesammelte Werke un (Den Haag: Martinus Nijhoff, 
1966); tr. it. V. Costa, Lezioni sulla sintesi passiva (Milano: Guerini, 1993), 74. 

Edmund Husserl, Ms. A VI 30/7a. 

3 Husserl, Lezioni sulla sintesi passiva, 286. 

“4 Edmund Husserl, Ms. E Ill 10, 1-2. 
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Allo stesso modo  Ricoeur attribuisce un'enorme 
importanza allabitudine e al carattere, in quanto validita 
costituite permanentemente. Anche nel caso del filosofo 
francese e la dialettica tra volontario ed involontario ad 
essere in primo piano: se da un lato l'involontario 
dell'abitudine —in quanto fossilizzazione di precedenti prese 
di posizione— e “in gran parte opera della volonta,”>» 
dall'altro quest'ultima non possiede la capacitá diretta di 
attivare le abitudine, ma puo solo parzialmente attivarle o di 
inibirle. Fortemente influenzato da Félix Ravaisson, Ricoeur 
arriva a supporre che attraverso il nostro corpo noi 
“partecipiamo di un oscuro fondo d'inerzia dell'universo.”* 
Nelle pagine del filosofo francese il dualismo tra volontario e 
involontario emerge come dicotomia vissuta 
drammaticamente dall'individuo: Ricoeur intende perseguire 
un superamento del dualismo cartesiano ricostruendo quella 
che lui definisce “Plesperienza integrale del Cogito.”” Il 
cogito, che Ricoeur ci mostra al termine delle sue riflessioni, e 
un cogito brisé, ferito, spezzato, ultimamente incapace di 
affermare sé pienamente. Similmente Husserl, negli articoli 
pubblicati nella rivista giapponese Kaizo, sottolinea come la 
piena realizzazione dell'lo etico (ossia dell'io che esercita in 
maniera totale la propria volonta) sia “legata alla forma 
necessaria di una lotta senza fine, ma anche di un 
rafforzamento nella lotta,” in quanto “ogni evoluzione e 
imperfezione.”* 

L'esercizio della volonta si esprime, dunque, per 
entrambi i filosofi in una lotta tra la perpetua riaffermarzione 
di se e la forza inerte della passivita involontaria. In Ricoeur 
Pestrema espressione della volonté consiste nella “nolonté,” 
ossia in un “potere di giudizio e di rifiuto””? tramite cui la 


25 Ricoeur, Il volontario e l'involontario, 277. 
26 Cf. ibid., 302. 

27 Tbid., 25. 

28 Husserl, L'idea di Europa, 45. 

22 Ricoeur, Il volontario e l'involontario, 21. 
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libertá grida il proprio No di fronte all'involontario. Di fronte 
alla drammatica “Ohnmacht der Natur” che ciascuno 
sperimenta dinnanzi alla “metamorfosi impossibile” del 
proprio carattere e all'insorgere della domanda: *Pourquoi 
suis-je tel?” la volontáa si esprime nel consenso, nella 
riaffermazione “Soit, que je soi tel!” Husserl, pur all'interno di 
una cornice che non conosce il carattere esistenziale delle 
riflessioni di Ricoeur, insiste nell'laffermare un'inesorabilita 
nelllaffermarsi positivo dell'ideale teleologico dell'umanita, 
in quanto (come la figura del filosofo —proprio per questo 
funzionario delllumanitáa— incarna in modo peculiare) lio e 
sempre ¡in possesso del possibile esercizio razionale 
dellautoconsapevolezza e  delllautodeterminazione. Gli 
Studien zur Struktur des Bewusstseins sono da questo punto 
di vista un testo di straordinaria importanza, in quanto qui 
Husserl riflette in modo esteso e dettagliato sul come la 
volontá umana si esprima in un'infinita gamma di 
modalizzazioni. Emblematica da questo punto di vista e la 
categoria di Willenspassivitat, espressione ossimorica con cui 
il fenomenologo tedesco indica l'esistenza di un nucleo di 
volonta anche nella sfera passiva ed apparentemente 
inconsapevole della vita dell'io. 

Concludendo, ci tengo a  specificare che la 
presentazione che ho svolto non intende assolutamente 
istituire un paragone che riconduca ad un medesimo comun 
denominatore questi due filosofi cosi distanti tra loro. 
Leggendo Le volontaire et lPinvolontaire e gli Studien zur 
Struktur des Bewusstseins il lettore si trova dinnanzi a due 
mondi profondamente differenti, non solo per il tenore e il 
tono delle riflessioni, quanto in parte anche per gli 
interrogativi cui lavorano Ricoeur da una parte e Husserl 
dall'altra. Ad ogni modo, correndo il rischio connesso ad un 
paragone cosi serrato e sintetico, ho inteso mostrare come il 
volontario e il suo rapporto con l'involontario rivestano un 
ruolo centrale nella fenomenologia, a partire innanzitutto da 
Husserl, per il quale —come avevo gia accennato in 
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precedenza e come puo ora apparire forse piú chiaro dopo il 
percorso svolto— incarna una forma di “volontarismo 
universale.” 
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La pregunta por lo originario en Husserl y 
Heidegger: su lectura en Ricosur 


Joaquín M. Jasminoy 
(Universidad Católica Argentina) 


Introducción 


Buscaremos poner de relieve un gesto filosófico común 
a Husserl, Heidegger y —en última instancia— Ricoeur: la 
pregunta por lo originario en tanto fundamento de otros 
fenómenos que se muestran como derivados. Para ello, pre- 
sentaremos la lectura que hace Paul Ricoeur de la pregunta- 
retrospectiva (Ruckfrage) de Husserl en Krisis' y de la Anali- 
tica del Dasein de Heidegger en Ser y Tiempo (SZ).* 

Procederemos de la siguiente manera: 

En primer lugar, consideraremos brevemente la pregun- 
ta-retrospectiva que realiza Husserl en Krisis aplicada al 
mundo de las ciencias (sobre todo en los 88 1-9), señalando 
su naturaleza y finalidad. 


* Edmund Husserl, La crisis de las ciencias europeas y la fenomenología trascen- 
dental, trad. J. V. Iribarne (Buenos Aires: Prometeo, 2008) (en adelante citado 
como Krisis). 

* Martin Heidegger, Ser y tiempo, trad. J. E. Rivera (Santiago de Chile: Editorial 
Universitaria, 1997), http://www.philosophia.cl/biblioteca/Heidegger/Ser%zo 
y%20Tiempo.pdf. En adelante, en el cuerpo de texto, nos referiremos a esta 
obra como SZ. 


En segundo lugar, abordaremos también brevemente la 
crítica que hace Heidegger del conocimiento del mundo 
(Welterkennen) mediante la Analítica del Dasein. 

En tercer lugar, expondremos los análisis que hace 
Ricoeur de ambos “métodos” —la Rúckfrage y la Analítica del 
Dasein—, poniendo de relieve sus características principales, 
y los cotejaremos para identificar sus semejanzas y diferen- 
cias. 

En quinto lugar y a partir de lo hasta aquí trabajado, ve- 
remos si es posible identificar el gesto filosófico común a 
Husserl y Heidegger arriba mencionado. 

Terminaremos con una breve conclusión, donde señala- 
remos la continuidad que hay entre los tres autores mencio- 
nados. 


Ll — Husserl: la crisis de las ciencias y la pregunta 
retrospectiva por su origen 


En los primeros parágrafos de Krisis, Husserl afirma que 
la limitación positivista de las ciencias es la expresión de la 
crisis de vida de la humanidad europea. La crisis de las cien- 
cias tiene un carácter doble: por un lado, su carácter científi- 
co, la forma en que plantea toda su tarea y su método se han 
vuelto cuestionables; no pueden, siquiera, dar radical cuenta 
de sus propias producciones. Por otro lado, han abstraído de 
todo lo subjetivo, perdiendo toda significación vital para el 
hombre. 

Sin embargo, la concepción positivista de ciencia es, 
considerada históricamente, un concepto residual del ideal 
original de ciencia: ella supo tener un papel conductor para 


3 Apoyándonos en dos trabajo suyos: “Lo originario y la pregunta-retrospectiva en 
la Krisis de Husserl,” trad. Héctor H. Salinas Leal, Acta fenomenológica latino- 
americana. Volumen II. Documentos (Colombia: Sociedad de San Pablo, 2005): 
351-62 (en adelante citado como PK) y “Existencia y hermenéutica,” en El con- 
flicto de las interpretaciones: Ensayos de hermenéutica, trad. Alejandrina Falcón 
(Buenos Aires: FCE, 2008), 9-31 (en adelante citado como EH). 
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el hombre, sin dejar de lado las preguntas y cuestiones que le 
resultan más significativas. 

Así, durante el Renacimiento, la humanidad europea 
quiso darse a sí misma una existencia filosófica, es decir, una 
existencia fundada en la sola razón. Allí se sentaron las bases 
del ideal moderno de ciencia: una ciencia universal, sistemá- 
tica y omniabarcadora, cuyo método le permitiría progresar 
infinitamente, descubriendo y explicando la totalidad de lo 
existente y sus causas. La filosofía creyó descubrir el verdade- 
ro método universal para la construcción de una filosofía sis- 
temática que culminaría en la metafísica; las ciencias y sus 
principios dependerían de esta última como las ramas de un 
árbol de su tronco. 

Sin embargo, el ideal moderno fracasó y, en lugar de 
realizarse, experimentó un proceso de disolución interna: las 
ciencias modernas, que según su sentido habían sido funda- 
das como ramas de la filosofía, cayeron en una crisis enigmá- 
tica. A través de este proceso de disolución, de este paso de 
una auto-comprensión ingenua a una incomprensión cada 
vez más profunda, “el problema universal de la más profunda 
relación esencial entre la razón y lo existente en general, el 
enigma de todos los enigmas, se convierte en el auténtico te- 
ma.”* Asimismo, este proceso tuvo como consecuencia “el es- 
cepticismo respecto de la posibilidad de una metafísica” y “el 
desmoronamiento de la creencia en la 'razón.”> De esta ma- 
nera, la humanidad europea, que había buscado refundar su 
existencia en la razón, entró en crisis. 

Con este “diagnóstico,” Husserl busca 

sensibilizar respecto al significado incomparable que le ca- 


be a una aclaración de los profundos motivos de la crisis en 
que la filosofía y la ciencia moderna cayeron desde muy 


* Krisis, 57. 
Ibid., 56. 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricosur y la fenomenología | 89 


temprano, y que se extiende hasta nuestros días en violento 
ascenso.' 


Frente a esta tarea Husserl, en tanto que filósofo, se 
siente responsable y la asume. 

El punto de partida de su investigación es la crisis mis- 
ma de las ciencias contemporáneas. La comprensión de esta 
—y la de nosotros mismos— se llevará a cabo “por medio de 
la pregunta retrospectiva por aquello que originariamente y 
siempre se quiso como filosofía.” La pregunta retrospectiva o 
Rúckfrage debe proceder como una especie de círculo: la 
comprensión del comienzo se alcanzará a partir de las cien- 
cias en su forma actual, en visión retrospectiva de su desarro- 
llo; pero sin una comprensión del comienzo el desarrollo de 
las ciencias resultará “mudo” en cuanto a su desarrollo de 
sentido. Así, “a la manera de la consideración histórica y de 
la crítica histórica”? Husserl procederá a partir de Galileo, pe- 
ro efectuando con frecuencia necesarios saltos históricos. 

La Ruckfrage, aplicada al estado contemporáneo de las 
ciencias, conducirá a Husserl al descubrimiento de que con 
Galileo comenzó la sustitución del mundo pre-científico in- 
tuido, primero, por la física y, luego, por los símbolos de las 
teorías simbólico-matemáticas. Esto creó un revestimiento 
de ideas que terminó por ocultar el mundo de la vida y trajo 
como funesta consecuencia el hecho de que tomemos por 
verdadero ser lo que es solo un método, y que el sentido pro- 
pio de este método permanezca incomprensible, nunca sien- 
do comprendido en su ingenuo surgimiento.? A partir de Ga- 
lileo, ninguna toma de conciencia retrospectiva del trabajo 
técnico sobre su sentido propio será lo suficientemente radi- 
cal, porque se quedará siempre en la naturaleza idealizada y 


* Ibid., 6o. 

7 Tbid., 61. 

8 Tbid., 101. 

? Por eso Husserl llama a Galileo “descubridor y encubridor”: el “descubre” la 
naturaleza matemática del mundo y el método, pero encubre la naturaleza pre- 
científica con las idealidades. Cf. ibid., 94-5. 
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no alcanzará a la naturaleza real-intuida, a la vida pre- 
científica como fundamento último de su actividad." De este 
modo, el mundo científico y su método —lo fundado— se 
fueron disociando progresivamente del mundo de la vida — 
lo fundante, “el comienzo”—, permaneciendo éste inaccesi- 
ble y olvidado para aquellos. Aquí radica, grosso modo, la 
raíz de la crisis para Husserl. 


IL Heidegger y la Analítica del Dasein. Análisis de 
un modo fundado del estar-en: 


En SZ Heidegger lleva a cabo una Analítica del Dasein. 
Con ella busca “reconducir los fenómenos a su lugar de na- 
cimiento,” sacar a la luz su génesis de sentido. Aquí analiza- 
remos el fenómeno del conocimiento del mundo para ver 
dónde tiene su origen. 

Heidegger nos dice que si el estar-en-el-mundo —en la 
que el Dasein se mueve en el modo de la cotidianidad— es 
una constitución fundamental suya, entonces este estar-en- 
el-mundo es experimentado desde siempre ónticamente. Pe- 
ro cuando el fenómeno del conocimiento del mundo fue to- 
mado en consideración, cayó en una interpretación externa y 
formal. 

Si hacemos una descripción fenoménica del estar en el 
mundo y del relacionarse con él como conocer, nos encon- 
tramos, por un lado, con un sujeto —una esfera inmanente 
“dentro” de la cual se encuentra el conocimiento— y, por 
otro lado, con el objeto, el ente que se conoce. Partiendo de 
este planteo, el problema del conocimiento podría formular- 
se en los siguientes términos: ¿cómo puede el sujeto cognos- 
cente rebasar los propios límites de su subjetividad para rela- 
cionarse con los otros entes, que comparecen ante él como 
objetos? 


*2 Cf. ibid., 91-4. 
” Para esta parte del trabajo cf. SZ, 68-71. 
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Para Heidegger, en estas y otras formas de formular el 
problema se omite una pregunta o cuestión fundamental e, 
incluso, previa: la pregunta por el modo de ser del sujeto 
cognoscente. A su vez, se problematiza el conocimiento sin 
haberse aclarado antes qué es y cómo es. 

Lo que no se llega a ver en el planteo presentado es que 
el conocimiento es un modo de ser del estar-en-el-mundo. 
Con esta interpretación del conocer Heidegger reduce a nada 
el “problema del conocimiento,” que termina por convertir 
en las preguntas por (1) el propio fenómeno del conocimien- 
to y por (2) el modo de ser del que conoce, del Dasein. 

En SZ, responde a la primera de las dos preguntas de la 
siguiente manera: el conocimiento se funda, de antemano, 
en un ya-estar-en-medio-del-mundo, el cual constituye esen- 
cialmente el ser del Dasein. “El estar-en-el-mundo como 
ocupación está absorto en el mundo del que se ocupa.” Aho- 
ra bien, ¿qué sucede para que el Dasein se conciba a sí mis- 
mo como un sujeto que se vincula al mundo como a un obje- 
to? Cambia de actitud: el mirar objetivante, el mirar-hacia lo 
que está-ahí, surge a partir de una deficiencia del quehacer 
que se ocupa del mundo por parte del Dasein y reduce la 
ocupación a un mero-permanecer-junto-a. 

Sobre la base de este modo de ser respecto del mun- 

do, que permite que el ente que comparece dentro del 

mundo sólo comparezca en su puro aspecto (el Soc), se 


hace posible como modo de esa forma de ser, un explícito 
mirar-hacia lo así compareciente.” 


El “mirar-hacia,” como modo de estar-en-el-mundo, es 
derivado respecto de la circunspección, que es la “mirada” 
del mundo originaria del Dasein. Este “mirar-hacia” da a lu- 
gar a la “conducta cognoscitiva,” donde el ente comparece 
como ser-ante-los-ojos, en un mero estar-ahí, en lugar de 
hacerlo como útil, como ser-a-la-mano. Desde ella, el Dasein 


” Ibid., 70. 
3 Tbid. 
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extrae del ente que está-ahí un cierto punto de vista y lo 
aprehende en tanto objeto. Pero aún bajo esta conducta, el 
Dasein está siempre “fuera,” “dirigiéndose hacia...” y “apre- 
hendiendo algo,” él no está menos en medio del ente allá 
afuera en el mundo que en una captación originaria. 

De este modo, Heidegger nos muestra —mediante la 
exposición de los modos de estar-en-el-mundo constitutivos 
del conocimiento del mundo— que el conocimiento no crea 
por primera vez un commercium del sujeto con el mundo, y 
que este commercium no surge por una actuación del mundo 
sobre un sujeto. Antes bien, en el conocimiento, el Dasein 
alcanza un nuevo estado de ser respecto del mundo ya siem- 
pre descubierto en el Dasein. Este nuevo estado puede des- 
arrollarse en forma autónoma, “convertirse en tarea y asumir, 
como ciencia, la dirección del estar-en-el-mundo.”* El cono- 
cimiento es un modo del existir del Dasein fundado en el es- 
tar-en-el-mundo; es por eso que esta estructura originaria 
reclama, en tanto que constitución fundamental del Dasein, 
una previa interpretación. 


III. Análisis de la pregunta por lo originario en 
Husserl y Heidegger a partir de Ricoeur 


Veamos, ahora, el análisis que hace Paul Ricoeur de la 
Rúckfrage de Husserl en Krisis y, luego, de la ontología de la 
comprensión” de Heidegger en SZ, en sus dos artículos “Lo 
originario y la pregunta-retrospectiva en la Krisis de Husserl” 
y “Existencia y Hermenéutica,” respectivamente. Para termi- 
nar compararemos ambos análisis y haremos algunas obser- 
vaciones a modo de conclusión. 

Nos enfocaremos principalmente en la relación que hay 
entre lo originario y lo derivado en cada autor, limitándonos 


“Tbid., 71. 

3 “Ontología de la comprensión” es el nombre que da Ricoeur al planteo on- 
tológico de Heidegger de la pregunta por el ser. La analítica del Dasein en SZ 
estaría dentro de esta ontología. Cf. EH. 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricosur y la fenomenología | 93 


a ver la Rúuckfrage en los parágrafos de Krisis analizados más 
arriba, e intentando circunscribir, también, la Analítica del 
Dasein a los parágrafos ya trabajados, aunque inevitablemen- 
te terminaremos por rebasarlos. 

En PK, Ricoeur, considerando el método de reducción 
de las ideologías a la praxis de Marx y la Rúckfrage de Hus- 
serl, destaca un gesto filosófico común a ambos pensadores: 
la “pregunta retrospectiva,” que puede articularse, a su vez, 
en una serie de preguntas: 

a) La pregunta por el sentido de la operación misma. 

b) La pregunta por el estatuto último de la reducción. 

c) La pregunta por el estatuto epistemológico de las re- 
presentaciones, ideologías e idealidades (todas ellas deriva- 
das), una vez ellas fueran reducidas a su suelo de ser y senti- 
do. 

Ricoeur parte de la tesis de que la Lebenswelt no cae 
jamás bajo una intuición directa, sino que solo se alcanza in- 
directamente por el rodeo de la Ruckfrage. El punto de apli- 
cación de esta es, en la Krisis, el estado contemporáneo de 
las ciencias, que Husserl caracteriza de crítico, tal como lo 
presentamos arriba. La pregunta retrospectiva es necesaria si 
queremos conocer y comprender los “motivos 
más profundos” de la crisis y si queremos recuperar aquello 
que se ha buscado a través de los siglos como filosofía. 

Ricoeur hace tres observaciones respecto de este “regre- 
so a lo originario” que supone la Ruckfrage en Husserl: 

1) El método tiene un carácter indirecto, a pesar de estar 
orientado a lo último y más originario. 

2) El regreso al origen olvidado presupone que todo el 
proceso de idealización sea entendido como una subrepción, 
“por la cual el mundo matemáticamente construido sobre 
aquel [el mundo de la vida, lo primero experienciado] es to- 
mado por el mundo real, [...] por nuestro mundo de vida co- 
tidiano.”* 


"PK, 355. 
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3) El origen al que se dirige la Ruckfrage es una vida 
operante, no una intuición pasiva o receptiva. La vida ope- 
rante incluye la praxis. 

Siguiendo estas tres notas, Ricoeur sostiene la siguiente 
tesis: el regreso a la Lebenswelt es solo un momento del re- 
greso más fundamental a la ciencia y la razón en cuanto ta- 
les, más allá de sus limitaciones objetivistas. Pero, 

para restaurar el concepto de Ciencia en su sentido autén- 

tico, debe hacerse el rodeo de una pregunta-en-reversa que 

tome el pensamiento objetivo como punto de partida, que 
ponga al descubierto su carencia de fundamentación y lo 
dirija hacia aquello que lo precede absolutamente.” 


Es decir, para cumplir su cometido y llegar a lo origina- 
rio, la Rúckfrage debe partir de lo derivado: la limitación po- 
sitivista y objetivista de la ciencia para la ciencia, las ideali- 
dades matemáticas (el “recubrimiento de ideas”) para la Le- 
benswelt. 

En “Existencia y Hermenéutica” Ricoeur presenta su 
proyecto de utilizar la fenomenología como estructura de re- 
cepción de la hermenéutica, para poder “adjudicarse [...] to- 
dos los recursos de una filosofía del espíritu, en el momento 
en que se hace una filosofía de la vida,” o —usando la metá- 
fora que él mismo emplea— que la fenomenología sea “la jo- 
ven planta sobre la cual se podrá injertar el brote hermenéu- 


*7 Tbid., 360. Sería interesante cotejar esta tesis con lo que dice Husserl, Krisis, 165: 
“Mundo de la vida hubo siempre para la humanidad antes de la ciencia y como 
tal continua su modo de ser también en la época de la ciencia. Por lo tanto se 
puede exponer en y por sí mismo el problema del modo de ser del mundo de la 
vida, se puede plantear completamente sobre la base de este mundo simple- 
mente intuido, poner fuera de juego todas las opiniones objetivo-científicas, los 
conocimientos, para después sopesar en general cuáles tareas “cientificas” a de- 
cidir, por lo tanto válidas en general, se destacan con respecto a su propio modo 
de ser. ¿No surgiría de allí un gran tema de trabajo? ¿Con lo que al comienzo se 
presentó como un tema especial teórico-cientifico, no se abre al final con esto, 
de antemano, ya aquella “tercera dimensión,” llamada a absorber todo el tema 
ciencia objetiva (como todos los otros temas de la 'superficie”)? Primero eso 
debe aparecer extraño e increíble, se mezclarán muchas paradojas, pero tam- 
bién van a resolverse.” 
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tico.”* Así, busca la forma de articular fenomenología y her- 
menéutica. El problema central al que se enfrenta con su in- 
vestigación es “el de la relación entre la fuerza y el sentido, 
entre la vida portadora de significación y el espíritu capaz de 
encadenarlos en una serie coherente”; dicho a modo de pre- 
gunta: “¿cómo la vida, expresándose, podría objetivarse? 
¿Cómo, objetivándose, da lugar a significaciones susceptibles 
de ser retomadas y comprendidas por otro ser histórico que 
sobrelleva su propia situación histórica?” 

Según el francés, hay dos modos de fundar una her- 
menéutica en la fenomenología: (1) la “vía corta,” que es la 
que elabora Heidegger y que Ricoeur llama también ontología 
de la comprensión; y (2) la “vía larga,” a la que llama episte- 
mología de la interpretación. 

Ricoeur llama “vía corta” a (1) porque rompe con los de- 
bates de método y “se inscribe de entrada en el plano de una 
ontología del ser finito, y reconoce en él el comprender no ya 
como un modo de conocimiento, sino como un modo de 
ser.” Hay una inversión del problema: la pregunta por el 
modo del conocimiento se transforma en la pregunta por el 
modo de ser del que conoce, del Dasein. En esta ontología, 
los problemas de la comprensión y de la verdad son radicali- 
zados: “la cuestión de la verdad ya no es la cuestión del 
método, sino de la manifestación del ser, para un ser cuya 
existencia consiste en la comprensión del ser.”> 


EH, n. 

2 Ibid. En PK hallamos una paradoja similar —central, además, en la cuestión 
hermenéutica—, pero que surge de la reflexión acerca de la relación entre lo 
pre-dado, el mundo de la vida y las distintas formaciones y metas culturales en 
Husserl. Ricoeur la expresa de la siguiente manera: “¿Cómo coordinar lo pre- 
temático y lo ya tematizado? Parece ser una “pregunta paradójica” hacer 
temático “ell mundo, a pesar del hecho de que no pertenece a ninguno de los 
temas de ninguna de las formaciones teleológicas constitutivas de las ciencias 
objetivas. Allí está la última paradoja. [...] El enigma consiste en que los dos 
mundos [el científico y el precientífico] están inseparablemente unidos e irre- 
mediablemente opuestos.” PK, 360. 

2 EH, u. 

” Tbid., 15. 
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Frente a la vía de la Analítica del Dasein, Ricoeur opta 
por la vía larga por dos razones. La primera reside en que, si 
siguiese “con la manera radical de interrogar de Heidegger”> 
no solo quedarían sin resolver los problemas que motivan su 
investigación,” sino que, además, terminarían por disolverse. 
Tal era la intención de Heidegger: él quiso reeducar nuestra 
mirada y que subordináramos, por ejemplo, el conocimiento 
histórico a la comprensión ontológica, como una forma deri- 
vada de una forma originaria. Sin embargo, el filósofo alemán 
no ofrece un medio para mostrar en qué sentido la compren- 
sión histórica se deriva de esta comprensión originaria. Es 
por eso que Ricoeur propone y elige partir de las formas deri- 
vadas de la comprensión y mostrar en ellas los signos de la 
derivación, en lugar de ir “directamente” a lo originario, co- 
mo en la Analítica del Dasein. El punto de partida para una 
epistemología de la interpretación será, entonces, el lengua- 
je, el plano mismo donde se ejerce la comprensión. 

La segunda razón se sigue de la primera: si hemos de 
pasar del comprender como modo de conocimiento al com- 
prender como modo de ser, se presenta una dificultad: “la 
comprensión que resulta de la Analítica del Dasein es la 
misma comprensión por la cual y en la cual el ser se com- 
prende como ser.” Es en el lenguaje donde, nuevamente, 
debe buscarse la pauta de que la comprensión es un modo de 
ser. 

Terminaremos esta sección cotejando, en primer lugar, 
las preguntas en las que se puede articular la Rúckfrage de 
Husserl con la Analítica del Dasein y, en segundo lugar, las 
observaciones que hace Ricoeur respecto del “regreso a lo 


2 Tbid. 
3 Además de los más fundamentales indicados arriba —al comienzo de la exposi- 
ción de EH—, cuestiones tales como: “¿Cómo dar [...] un organon a la exégesis, 


es decir, a la inteligencia de los textos? ¿Cómo fundar las ciencias históricas 
frente a las ciencias de la naturaleza? ¿De qué modo arbitrar en el conflicto de 
las interpretaciones rivales?” Ibid. 


4 Tbid. 
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originario” —que supone la pregunta retrospectiva en Hus- 
serl—, también, con la Analítica de Heidegger. 

La primera pregunta es por el sentido de la operación 
misma. Entendemos que, mediante el término “operación,” 
Ricaoeur se refiere a la substrucción. Podemos señalar, enton- 
ces, dos cosas: por un lado, Heidegger se ocupa de ofrecer 
una explicación a la comprensión errónea del fenómeno del 
conocimiento.” En este sentido, la primera pregunta es 
común a ambos filósofos (Husserl y Heidegger), desde su 
motivación hasta el modo en que proceden, aunque al análi- 
sis de Heidegger sea —al menos en este contexto—, desde 
un punto de vista histórico, menos concreto. Por otro lado, la 
explicación que da Heidegger de la malinterpretación de la 
comprensión es casi accesoria, no es indispensable para el 
análisis del Dasein. Para decirlo de otra manera, no es nece- 
sario para el análisis del Dasein en tanto que ser-en-el- 
mundo detenerse primero en las interpretaciones derivadas o 
erróneas. En este sentido, los filósofos germanos divergen, 
pues para Husserl la Ruckfrage es inseparable de su aplica- 
ción sobre el estado contemporáneo de las ciencias para “al- 
canzar” la Lebenswelt. 

La pregunta por el sentido de la operación misma puede 
ser afín a ambos, pero con matices. Si bien es verdad que 
Heidegger se pregunta por el modo de ser del Dasein, no lo 
hace en tanto que estatuto último de una reducción, sino en 
cuanto que es lo primero, la coordenada cero de la Analítica, 
a partir de la cual se puede comprender la trama de sentido 
del mundo. 

Con respecto a la pregunta por el estatuto epistemoló- 
gico de los fenómenos derivados, una vez ellos fueran redu- 
cidos a su suelo de ser y sentido, ya hemos dicho algo más 
arriba: Heidegger invierte los problemas y los disuelve, no se 
pregunta retrospectivamente por las sedimentaciones que se 
fueron dando sobre el sentido ni por su estatuto, sino que di- 


25 Cf SZ, 812. 


98 | Joaquín M. Jasminoy — La pregunta por lo originario en Husserl y Heidegger: su 
lectura en Ricoeur 


rige la mirada directamente a la cuestión ontológica, subor- 
dinando lo epistemológico a lo ontológico. Una vez hecho 
esto, lo derivado se muestra como tal y se “recupera” como 
modos diversos de ser del Dasein. 

Cotejemos, ahora, las observaciones que hace Ricoeur 
en PK respecto al “regreso a lo originario” que supone la 
Rúckfrage con la ontología de la comprensión. 

Con respecto al carácter indirecto del método, la Rúck- 
frage y la Analítica divergen por razones que ya señalamos: la 
Analítica del Dasein es directa, mientras que la pregunta re- 
trospectiva es indirecta. 

La segunda observación —“el regreso al origen olvidado 
presupone que todo el proceso de idealización sea entendido 
como una subrepción”— es esencialmente ajena a la ontolog- 
ía de la comprensión porque no hay ningún regreso a lo ori- 
ginario a través de sentidos sedimentados, sino un redirigir 
la mirada, que está por fuera de todo esto. 

La tercera observación decía que el origen al que se di- 
rige la Rúuckfrage es una vida operante, no una intuición pasi- 
va O receptiva, y que la vida operante incluye la praxis. Sir- 
viéndonos de ella, es posible establecer algunos paralelismos 
importantes entre ambos autores, que aquí nos limitaremos 
a señalar. Así como el origen al que se dirige la Ruckfrage es 
una vida operante, que lleva a cabo determinada praxis do- 
nadora de sentido, así también el Dasein —del que se ocupa 
la Analítica del Dasein— es eminentemente práctico, una 
“vida operante,” y su estar-en-el-mundo supone una trama 
de sentido de la cual el Dasein es el por-mor-de-qué. 

Si bien este desarrollo pone de manifiesto el “gesto fi- 
losófico” común de fondo a Husserl y Heidegger —y también 
Ricoeur—, de él también se sigue una diferencia importante 
en la forma en la que Husserl y Heidegger se remontan a lo 
originario, cada uno desde sus campos de trabajo. Mientras 
que Husserl, como indicamos arriba, reconoce la necesidad 
de partir de lo derivado —dándole de este modo cierto carác- 
ter indirecto a la Rúuckfrage—, Heidegger ataca el problema 
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directamente o, tal como lo señala Ricoeur, invierte el plan- 
teo del problema y al hacerlo lo disuelve. No hay en Heideg- 
ger, tal como hay en Husserl y Marx, una “pregunta retros- 
pectiva,” pero el fin de su análisis sí es semejante al del filó- 
sofo austríaco: ambos se preguntan por el sentido y buscan 
su origen, su “lugar,” en algo originario y fundante. Ricoeur se 
hace eco de esta búsqueda: desde un punto de vista meto- 
dológico y epistemológico, su epistemología de la interpreta- 
ción —la vía larga— se asemeja más a la Ruckfrage husser- 
liana que la Analítica del Dasein, pero, como él mismo dice, 
lo que anima —e incluso a lo que aspira— su epistemología, 
no es otra cosa que la ontología de la comprensión.” 


26 Cf. EH, 12. 
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Funciones de la Rúckfrage como método de 
reducción histórica. Ricaeur lector de la Crisis 


Francisco M. Bodean 
(Universidad Católica de Santa Fe) 


La noción de Ruckfrage o “pregunta retrospectiva,” 


identificada por Derrida como término técnico de la feno- 
menología genética husserliana en El origen de la geometría? 
es estudiada por Ricoeur en la Crisis de las ciencias europeas y 
la fenomenología trascendental como gesto filosófico de 
“cuestionamiento a contracorriente” (questionnement a re- 
bours), método de “reducción no reduccionista” de las idea- 


* Su significación habitual en alemán, al igual que su traducción francesa question 


¡) 


en retour, contiene la resonancia semántica de la comunicación epistolar a dis- 
tancia, metáfora útil para develar el movimiento retrospectivo implícito a la in- 
terrogación por el sentido original del presente: “A partir del documento recibi- 
do y ya legible, se me ofrece la posibilidad de interrogar de nuevo y en retorno 
sobre la intención original y final de lo que me ha sido entregado por la tradi- 
ción. Esta, que no es sino la mediatez y la apertura a una telecomunicación en 
general, puede entonces, como dice Husserl, “dejarse preguntar.” Jacques 
Derrida, introducción a L'origine de la Géométrie, por Edmund Husserl, trad. 
Derrida (Paris: PUF, 1962), 36. 

Cf. Edmund Husserl, “Beilage IL, zu 8 ga,” en Die Krisis der europdischen 
Wissenschaften und die transzendentale Pháanomenologie. Eine Einleitung in die 
phánomenologische Philosophie, ed. Walter Biemel, Husserliana: Edmund 
Husserl - Gesammelte Werke 6 (Den Haag: Martinus Nijhoff, 1976). 


lidades científicas al mundo de la vida. El objeto de la pre- 
sente es reseñar algunas funciones principales implicadas en 
el empleo husserliano del preguntar retrospectivo, bajo la 
guía de Ricoeur. 

El sentido de la interrogación retrospectiva está en co- 
rrelación con el estatuto (a) de las idealidades científicas a 
las cuales se aplica, y (b) del término último de reducción, 
i.e. el yo y el mundo de la vida. En consecuencia, cada senti- 
do de la Ruckfrage debe verificarse también en estas instan- 
cias. Las funciones que veremos son: (1) método de reduc- 
ción histórica, (2) función epistemológica, (3) ampliada a 
función ético-existencial al nivel de la historicidad segunda, y 
(4) función ontológica. Tales dimensiones se entrelazan en el 
único gesto filosófico de preguntarse por los fundamentos de 


lo dado. 
I. Método de reducción histórica 


Ante todo, algunos rasgos primordiales de la Rúckfrage 
como reducción histórica. En el contexto de la ampliación de 
la fenomenología estático-descriptiva en una fenomenología 
genético-explicativa, al nivel de análisis egológico hay ya una 
consideración “histórica” de los actos y sus objetos, en cuan- 
to se examina por medio de preguntas retrospectivas las im- 
plicaciones intencionales de orden temporal a partir de las 
formaciones presentes de la subjetividad. El nivel de análisis 
no-egológico amplía la subjetividad en intersubjetividad 
histórica propiamente dicha. 

En cuanto “reducción,” la Rúckfrage es un recurso me- 
todológico que se mantiene en la epojé de la actitud natural 
ingenua y por tanto conserva la neutralización de la historia 
en sentido fáctico intramundano propuesta en Ideas Il, nivel 
de análisis estático. Su finalidad es abrir el ámbito oculto de 


3 “la reducción eidética, que pone entre paréntesis el caso individual y no retiene 
sino el sentido (y la significación conceptual que lo expresa) es por sí misma 
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la historicidad originaria. Su procedimiento principal, a nivel 
metodológico, consiste en: (a) partir del presente histórico, 
de las formaciones de sentido elucidadas por reducción eidé- 
tica, preguntándose por su originaria institución de sentido; 
(b) es una operación que abre al campo de una historia ori- 
ginaria implicada en el presente, cuya naturaleza peculiar es 
la condición de posibilidad de esta reducción. La historia tie- 
ne un carácter interior, i.e. no se limita a la mera sucesión de 
hechos exteriores en un devenir causal, sino que sigue un 
proceso de sedimentación de sentido recogida y resumida sin 
cesar en la interioridad del presente histórico, en un devenir 
tradicional que posee una estructura análoga a la estructura 
temporal de la conciencia. La continuidad de este curso for- 
ma la “unidad oculta de la interioridad intencional,”* el *po- 
deroso a priori estructural” de la historia, un “suelo de senti- 
do universal,”” “que abarca todo ente en el devenir y ser de- 
venido histórico en su ser esencial como tradición y transmi- 
tiente.”* Según la estructura a priori de la historicidad, a la 
institución originaria (Urstiftung) prosigue una sedimenta- 
ción, tradicionalización y herencia, en la perspectiva y uni- 
dad teleológica de una institución última (Endstiftung) en- 
comendada al proceso histórico y epifanía del sentido instau- 
rado en el inicio. Los desarrollos de sentido se producen no 
sólo por sedimentación, sino también por reactivaciones y 
reinstituciones (Nachstiftung), con la posibilidad permanen- 
te de acrecentamiento, modificación, innovación (Neustif* 
tung) o incluso desviación y ocultación de sentido. 


una reducción de la historia.” Paul Ricoeur, “Husserl et le sens de l'Histoire,” 
Revue de Métaphysique et de Morale 54, no. 3/4 (1949): 283. 

* Edmund Husserl, La crisis de las ciencias europeas y la fenomenología 
transcendental, trad. Julia V. Iribarne (Buenos Aires: Prometeo, 2008), 116 [74]. 

2 Edmund Husserl, L'origine de la Géométrie, trad. Jacques Derrida (Paris: PUF, 
1962), 203. 

S Ibid., 380. (Trad. R. Walton). 
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Ciencia y mundo de la vida tienen correlativamente un 
sentido histórico-cultural. En “la reflexión a partir de Kant,”” 
Ricoeur resalta cómo, a partir de la asimilación de las ciencias 
como “hechos de la cultura, en este mundo, con sus ciencias 
y teorías,”* se pone de relieve la dimensión cultural del mun- 
do de la vida mismo. Su sentido también histórico es testi- 
moniado gracias a una anotación crítica de Husserl en 1937, 
donde afirma categóricamente: “este mundo de la vida no es 
sino el mundo histórico.”? El mundo de la vida como suelo de 
sentido histórico, supuesto ingenuamente en la actitud natu- 
ral, es como el “éter de toda percepción histórica,” cargado 
de saberes latentes cuya explicitación y reactivación es tema 
para una historia originaria, investigación genética de la 
constitución del mundo por la subjetividad trascendental. 


2. Función epistemológica 


En el caso de las ciencias, poner de manifiesto su esta- 
tuto histórico-cultural nos permitirá al mismo tiempo deve- 
lar el sentido epistemológico de la Ruckfrage. De hecho, en 
El origen de la geometría entra en juego ya una función epis- 
temológica en sentido estrecho, a saber: la puesta en eviden- 
cia de las ciencias particulares, v. g. la geometría, que coinci- 
de para Husserl con el desvelamiento de su tradición históri- 
ca.” Y esto en un sentido de epistemología no restringido a la 
actitud natural, operante dentro del horizonte de sentido ge- 


7 Cf. Paul Ricceur, “L'originaire et la question-en-retour dans la Krisis de Husserl,” 
en Á l'école de la phénoménologie (Paris: Vrin, 1998), 289. 

$ Husserl, Crisis, 146 [107]. 

? Edmund Husserl, Die Krisis der europaischen Wissenschaften und die tran- 
szendentale Phánomenologie. Ergánzungsband. Texte aus dem Nachlass 1934- 
1937, ed. Reinhold N. Smid, Husserliana: Edmund Husserl - Gesammelte Werke 
29 (Den Haag: Kluwer Academic Publishers, 1992), 426; cit. en Sebastian Luft, 
“Husserl's theory of the phenomenological reduction: Between life-world and 
Cartesianism,” Research in Phenomenology 34 (2004). 

* Derrida, introducción a L'origine de la Géométrie, 34. 

” Husserl, L'origine de la Géométrie, 200-3. 
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ométrico —v. g. la discusión acerca del carácter deductivo de 
la geometría—, sino como fundamentación de las ciencias en 
su cientificidad misma, cuestionando retrospectivamente el 
sentido originario de sus operaciones. En este nivel, la fun- 
ción de la Ruckfrage puede elucidarse según la triple flexión 
de: (a) sentido del mundo, (b) sentido de las operaciones 
científicas, y (c) auto-comprensión y fundamentación de la 
ciencia. 

(a) En principio, las idealidades científicas instituidas 
por idealizaciones como independientes de toda facticidad 
no preexisten platónicamente al acto subjetivo, sino que tie- 
nen una historia, por lo cual remiten al fundamento original 
de proto-idealizaciones sobre el substrato de un mundo real 
efectivamente percibido. Antes de las entidades geométricas 
y del espacio-tiempo geométricos se encuentra una subjeti- 
vidad viviente y sus operaciones (Leistung), v. g. en el arte de 
medir pre-geométrico. En la Crisis, el proceso de idealización 
es reconocido como una subrepción por la cual el mundo 
matemático es tomado por el mundo real, mundo cotidiano, 
el único dado en la percepción. La verdadera naturaleza, in- 
tuida pre-cientificamente, es sustituida por la naturaleza 
idealizada, por simbolismos. Dice Husserl que mediante la 
matematización geométrica y física de la naturaleza medi- 
mos el mundo de la vida con un “adecuado revestimiento de 
ideas, el de las verdades científico-objetivas.”” De este modo, 
la Rúckfrage consiste en un movimiento de inversión de la 
inversión y des-ocultamiento, en búsqueda de un nuevo fun- 
damento:” su dirección subversiva se dirige de modo indirec- 
to hacia la instancia originaria de sentido, en cuanto parte 
del ocultamiento presente para retornar a lo ocultado, i.e. el 
mundo verdadero como producción de la subjetividad. 


” Husserl, Crisis, 94 [51]. 
3 Ricoeur, “L'originaire et la question-en-retour dans la Krisis de Husserl,” 287. 
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(b) Asimismo, la idealización es considerada una pro- 
ducción cultural de orden ideal, que conlleva incluir a la 
ciencia en la esfera de la praxis, como praxis teórica. La Ruck- 
frage es, de modo positivo, garantía de sentido para las ope- 
raciones científicas, conservando el nexo con la originaria 
donación de sentido. Ya en la matematización de la natura- 
leza el inicio de la ciencia moderna está sellado por la negli- 
gencia de Galileo, quien “no se preguntara retrospectivamen- 
te por la operación originaria donante de sentido.”* En caso 
de vaciamiento o desplazamiento de sentido —por tecnifica- 
ción del operar científico—, o herencia de este vaciamiento y 
tradiciones no cuestionadas, constituye la posibilidad y nece- 
sidad de recuperar la donación originaria. En el caso de Kant, 
Ricoeur señala que tiene también la connotación de develar 
los presupuestos no cuestionados que co-determinan el sen- 
tido de las investigaciones. Al detenerse en el sistema catego- 
rial sin interrogar este suelo de presuposiciones, Kant es un 
descubridor-encubridor, cuya filosofía trascendental perma- 
nece ignorante de los aspectos culturales, axiológicos, sen- 
suales y corporales, al mismo tiempo que comunitarios del 
mundo de la vida. 

(c) Las idealizaciones abren un horizonte infinito de 
tareas como unidad de una tarea infinita, detonante de la re- 
volución histórico-cultural de la humanidad nueva, que vive 
en la desproporción estructural entre clausura en la finitud y 
aspiración a un polo de infinitud.* La ciencia y la filosofía no 
son formas culturales entre otras y de significación limitada, 
sino que son portadoras de un significado vital-existencial, 
que para Husserl radica en el ser conductora y configuradora 
de lo humano, “el movimiento histórico de la manifestación 
de la razón universal como tal “congénita” para la humani- 


4 Husserl, Crisis, 92 [49]. 
'5 Cf. Edmund Husserl, “Die Krisis des europáischen Menschentums und die 
Philosophie,” en Hua. 6, 322. 
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dad,”'* realización del telos innato de la humanidad europea 
desde el nacimiento de la filosofía griega y el Renacimiento. 
La motivación profunda y escondida radica en el ideal de una 
ciencia universal de todo lo que existe, una metafísica y las 
ciencias en ella arraigadas. 

Según la estructura a priori de la historicidad, el fenó- 
meno de crisis consiste en una desviación respecto del telos 
originario, bajo la forma de olvido de los orígenes, desplaza- 
miento del fundamento, inversión e incluso falsificación de 
sentido. La crisis contemporánea consiste para Husserl en la 
caída del ideal metafísico, con la consecuente compartimen- 
tación y reducción positivista de las ciencias, que pierden su 
rol conductor de lo humano y se vuelven ellas mismas pro- 
blemáticas. Alienación y clausura en la objetividad, conllevan 
el ocultamiento del Cogito fundante y su mundo entorno. 
Husserl interroga las ciencias, no en sus disciplinas particula- 
res, sus logros parciales, su método o exactitud interna, sino 
la idea directriz que hace a la cientificidad de la ciencia, su 
rol vital-existencial en el marco de la crisis cultural y espiri- 
tual de la humanidad europea. A partir de allí, la Rúckfrage 
se devela una poderosa crítica de las ciencias positivas en su 
infundada pretensión de auto-fundamentación. Para liberar- 
las de la incomprensibilidad sobre sí mismas, es necesario 
salirse de ellas, ponerlas entre paréntesis para retornar a lo 
pre-científico fundante y ocultado. Dado que constituye ya 
una perspectiva externa a las ciencias, el interrogar retros- 
pectivo se moviliza en una ampliación y superación de la ra- 
cionalidad positivista, buscando el restablecimiento de su 
función vital-existencial. 


3. Auto-comprensión histórica y función ético- 
existencial 


!* Husserl, Crisis, 59 [13-4]. 
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Además de fundamentación, la Ruckfrage es condición 
de posibilidad para la auto-comprensión, no sólo de la cien- 
cia, sino también de la filosofía y de la humanidad. Con ello 
se abre el sentido ético-existencial de la interrogación retros- 
pectiva. La identidad entre sentido histórico y existencial es 
en opinión de Ricoeur el fundamento de la filosofía de la his- 
toria husserliana.” Dado que la historia es nuestra historia, el 
sentido de la historia es nuestro sentido, y en responsabili- 
zarnos de él históricamente radica nuestro cumplimiento. 

La comprensión de sí tiene un carácter histórico. “Es 
descubriendo un origen (Ursprung), una proto-fundación 
(Urstiftung), que sea además un proyecto en el horizonte del 
futuro, una fundación final (Endstiftung), que yo puedo saber 
quién soy.”* El ser propio y verdadero del hombre no lo ha 
tenido siempre ni siquiera en la evidencia del “yo soy,” sino 
que se trata de una tarea bajo la forma de una “lucha por la 
verdad para hacerse a sí mismo verdadero,”” “la humanidad 
que lucha por su auto-comprensión (pues en esta expresión 
está todo incluido).”” La historia es así el terreno donde se 
juega la responsabilidad, la tarea de carácter ético por alcan- 
zar la conciencia de sí mismos y realizarnos como individuos 
y como humanidad. El tiempo histórico tiene un sentido 
dramático, porque la tarea implica la posibilidad de traición, 
olvido, ocultamiento o degradación, y con ello la pérdida del 
sentido de la humanidad.” La crisis en particular, como cir- 
cunstancia desafiante, solicita en forma urgente una toma de 
conciencia y responsabilidad mayores. En términos profesio- 
nales significa también una transformación radical, consis- 
tente en: (a) una toma de consciencia del sentido sedimenta- 
do base del trabajo privado no-histórico, i.e. del encadena- 


*7 Ricoeur, “Husserl et le sens de l'Histoire,” 309. 
1 Tbid., 294. 

2 Husserl, Crisis, 56 [1]. 

22 Tbid., 57 [12]. 

” Ricoeur, “Husserl et le sens de 'Histoire,” 297. 
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miento de generaciones desde la institución originaria hasta 
el presente histórico de la labor filosófico-científica; (b) rea- 
lizar una “crítica responsable”> como base para una reinsti- 
tución de sentido; y (c) restituir la estatura infinita de la ta- 
rea filosófico-científica y responsabilizar al científico vuelto 
irresponsable, como auténtico “funcionario de la humani- 
dad.”> 

Además del movimiento subversivo, de inversión y des- 
ocultamiento, la pregunta retrospectiva supone un juego 
recíproco de avance y retroceso, un movimiento circular o en 
zigzag entre el comienzo y el presente, develando un desa- 
rrollo de sentido continuo, que constituye la “forma pura de 
toda experiencia [e investigación] histórica.”* Al nivel de la 
historicidad segunda, este movimiento adquiere rasgos exis- 
tenciales asociada a la hermenéutica de sí mismo. Tal como 
señala Ricoeur: 


Así es con un solo gesto que aprehendo la unidad te- 
leológica de la historia y la profundidad de la interioridad. 
No accedo a mi sino comprendiendo de nuevo la intención 
del ancestro y no puedo comprenderla sino instituyéndola 
como sentido actual de mi vida. Es el proceso a la vez re- 
flexivo e histórico que Husserl denomina [...] historische 
und kritische Rúckbesinnung...* [tomas de conciencia re- 
trospectivas históricas y críticas”]. 


 Husserl, Crisis, 14 [73]. 

3 Ibid., 60-1 [15]. 

4 “Estamos, pues, en una especie de círculo. La comprensión del comienzo sólo ha 
de ser lograda plenamente a partir de las ciencias dadas en su forma actual, en 
la visión retrospectiva de su desarrollo. Pero sin una comprensión de los co- 
mienzos este desarrollo es mudo por lo que respecta al desarrollo de sentido. No 
nos queda sino avanzar y retroceder en “zig-zag'; en este juego recíproco 
(Wechselspiel) deben ayudarse el uno al otro. Una elucidación relativa de un la- 
do, trae cierta aclaración del otro que, por su parte, irradia hacia el lado opues- 
to.” Ibid., 101 [59]. 

5 Ricoeur, “Husserl et le sens de Histoire,” 294. 

26 Husserl, Crisis, 61 [16]. 
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La Ruckfrage implica asimismo una peculiar función 
histórico-hermenéutica, un estilo exegético propio para leer 
los autores de la tradición filosófica. La inspección de la mo- 
tivación originaria de Galileo procede por retrospección des- 
de la crisis actual y retorno subsiguiente al presente: la actua- 
lidad aclara la motivación, y en contrapartida ella vuelve in- 
teligible la situación de crisis como desviación. Los coloca en 
perspectiva en función de un único problema englobante. 
Ricoeur califica esta exégesis de “psicoanálisis racional.””” 
Más adelante dirá que se trata de una “reducción de las filo- 
sofías a la filosofía.” 


4. Función ontológica 


Correlativamente a las funciones antes elucidadas, la 
Ruckfrage permite re-instituciones de sentido auténticas. 
Ello a través de la finalidad independiente de abrir al mundo 
de la vida como un reino desconocido, inaugurando así una 
ciencia radicalmente nueva, que tenderá a absorber la finali- 
dad epistemológica que condujo inicialmente a su descubri- 
miento. Ello nos remite a la función ontológica, i.e. a la pre- 
tensión de hallar una instancia originaria, última de funda- 
mentación, algo previo a toda reducción. 

Es interesante notar las variaciones de lectura 
ricoeurianas respecto a cuál sea el fundamento originario 
último, y por tanto del sentido de la fenomenología trascen- 
dental. En “Husserl y el sentido de la historia” considera aún 
la fenomenología trascendental como egología y bajo el signo 
de un idealismo trascendental. La filosofía trascendental se 
caracteriza como pregunta retrospectiva que “reduce al Sí 
mismo como última fuente de toda posición de ser y de va- 
lor.” El Ego es denominado una vida, cuya obra originaria, 


7 Ricoeur, “Husserl et le sens de Histoire,” 303. 
2 Ibid., 31. 
22 Tbid., 307. 
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pre-científica, de orden perceptivo, es justamente el mundo 
vital (Lebenswelt). El motivo filosófico unificador de la histo- 
ria es el retorno al Ego, la vida de consciencia con su opera- 
ción, en relación al cual el mundo de la vida aparece como 
obra primigenia, pero todavía constituida intencionalmente 
desde la inmanencia de la interioridad como único funda- 
mento. Justamente aquí la paradoja es cómo una filosofía del 
Cogito puede volverse filosofía de la historia. 

Posteriormente, Ricoeur relee la Crisis y el tema mundo 
de la vida bajo una luz nueva, tendiendo a considerarla una 
“revisión profunda” del idealismo trascendental, una suerte 
de revolución o mutación importante que conmociona la in- 
terpretación idealista del método y avecina a la fenomeno- 
logía husserliana a temas de la fenomenología existencial.* 
Dicha interpretación idealista implica sobrepasar el sentido 
metodológico de la reducción, i.e. restringirse al aparecer pu- 
ro haciendo epoche de su estatuto ontológico. Considerar los 
fenómenos no sólo dados para la subjetividad, sino como ex- 
trayendo de ella toda validez ontológica, conlleva una verda- 
dera decisión metafísica sobre su estatuto. La novedad de la 
Crisis consiste en el reconocimiento de una instancia previa a 
toda reducción e irreductible, un “resto ontológico”> más allá 
de la constitución del significado “mundo.” El Cogito fundan- 
te cede paso a la totalidad formada por la subjetividad y su 
mundo circundante. 

En su artículo dedicado a la Ruckfrage en la Crisis,” 
Ricoeur acaba por interpretar la Lebenswelt como instancia 
fundante —al menos respecto las idealidades científicas—. 
Intenta resolver las paradojas que plantea el sentido ontoló- 
gico del mundo de la vida, en contraposición a su función 
epistemológica. 


3% Ricoeur, “Husserl (1859-1938),” en Á l'école de la phénoménologie (Paris: Vrin, 


1998), 19. 
3 Tbid., 17. 


32 Cf. Ricoeur, “L'originaire et la question-en-retour dans la Krisis de Husserl.” 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricoeur y la fenomenología | 111 


La función epistemológica de la Rúckfrage, como vimos, 
radica en la intención de fundamentar y reinstituir la ciencia 
en toda su amplitud temático-existencial. Bajo esta perspec- 
tiva, el retorno a la Lebenswelt es un momento, un grado in- 
termedio de un retorno más fundamental orientado a la 
ciencia, la razón misma, más allá de su limitación en el pen- 
sar objetivo. Lo que se busca es la restauración del concepto 
de Ciencia en su sentido auténtico, en la fenomenología tras- 
cendental. 

La función ontológica del mundo de la vida es elucidada 
por Ricoeur según una doble enunciación: (a) negativa y 
polémica: apunta a la hybris de la conciencia, la pretensión 
de erigirse en origen y dueña de sentido. “La primera función 
del concepto de Lebenswelt es arruinar esta pretensión.”» Por 
ello, el retorno al Lebenswelt cumple su función desestabili- 
zante de la subjetividad como fundamento mediante la (b) 
enunciación positiva y asertórica: el mundo de la vida es el 
que desde siempre precede a la conciencia, referencia última 
de toda idealización, de todo discurso. “En virtud de este 
arraigo la ciencia objetiva tiene una relación estable de sen- 
tido con el mundo en que nosotros vivimos siempre y tam- 
bién como científicos y entonces también en la comunidad 
de los científicos, por lo tanto en el mundo de la vida en ge- 
neral.” 

La paradoja radica en la pretendida precedencia del 
mundo a las cuestiones de validez y la idea de Ciencia, que 
sin embargo son la condición de posibilidad de su descubri- 
miento. En respuesta, Ricoeur disocia las funciones episte- 
mológica y ontológica del mundo de la vida, planteando una 
dialéctica irreductible entre ellas. La primacía ontológica del 
mundo de la vida se distingue de la primacía epistemológica 
de la idea de Ciencia, según un doble sentido de lo origina- 


33 Ibid., 294. 
34 Husserl, Crisis, 171 [132]. 
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rio, presente en la equivocidad de sentidos del concepto 
“fundamento” (Grund): (a) el suelo (grundende Boden) sobre 
el algo se construye, y (b) el principio de legitimación que 
gobierna la construcción de las idealidades sobre esta base. 
La paradoja consiste en afirmar simultáneamente una rela- 
ción de contraste (epistemológica) y dependencia (ontológi- 
ca) entre mundo verdadero y mundo de la vida. Contraste 
designa según Ricoeur “la emergencia de la cuestión de la va- 
lidez en una situación que no la contiene,”* y que es hete- 
rogénea a la de una referencia originaria última. Esto explica 
que el ideal científico surgiera con la institución originaria de 
la filosofía en Grecia, pero que el mundo de la vida no precise 
de ninguna ciencia griega. “La idea de ciencia, como fuente 
de toda legitimación, no procede del mundo de la vida.”** La 
dialéctica se plantea entre la relación de dependencia y de 
contraste, y entre el mundo real como suelo y la idea de 
ciencia como principio de toda validación. El mundo real 
tiene la prioridad ontológica, pero la idea de ciencia la prio- 
ridad epistemológica. Las idealidades pueden ser “derivadas,” 
en su referencia al mundo real, pero no se puede derivar su 
exigencia de validez, que remite a la idea de ciencia como 
originaria en otro sentido diverso al del mundo de la vida. 

En conclusión, como instancia originaria, la Lebenswelt 
resulta inalcanzable, nunca susceptible de intuición, temati- 
zación ni descripción directa, sino siempre alcanzada indi- 
rectamente por el rodeo de la pregunta retrospectiva. No co- 
incide con el mundo pre-científico percibido, que ya es en 
cierto modo interpretación. “Estamos desde siempre más allá 
de lo pre-dado, —que permanece como pre-dado, nunca da- 
do de nuevo.”” Con ello, Ricoeur restringe la función ontoló- 
gica de la Rúckfrage: aún preguntando por lo originario, por 
medio de ella no alcanzamos efectivamente ninguna presen- 


3 Ricoeur, “L'originaire et la question-en-retour dans la Krisis de Husserl,” 295. 
Ibid 


27 Ricoeur, “L'originaire et la question-en-retour dans la Krisis de Husserl,” 291. 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricoeur y la fenomenología | 113 


cia previa al mundo interpretado. Aún siendo tensión an- 
helante, aún vislumbrándola a la distancia, la Ruckfrage es 
incapaz de pisar la tierra prometida de lo originario. Ésta no 
deja de ser el horizonte, la intención final de todas las inves- 
tigaciones y el presupuesto último en el gesto filosófico de 
preguntar por el fundamento de lo dado. 
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La imaginación en el plano del sujeto y las 
distorsiones de la intersubjetividad 


Leonardo Gustavo Carabajal 
(Universidad Nacional de Jujuy) 


Introducción 


La idea de que la realidad es accesible por medio de sig- 
nificaciones que se expresan en el lenguaje como discurso en 
las obras escritas de la cultura, es una premisa fundamental 
de la hermenéutica. Esta última es una mediación en la com- 
prensión histórica del mundo. Pero para entender esta afir- 
mación se debe desarrollar el sentido que cobra la fusión en- 
tre la teoría de la comprensión con el pensamiento husser- 
liano. 

En Existencia y hermenéutica, Ricoeur afirma que la 
hermenéutica, se encuentra en deuda con la filosofía de Hus- 
serl. Dicha influencia es denominada como “el injerto” de la 
hermenéutica en la fenomenología y, según el filósofo 
francés, se puede entender de dos modos. El primer caso es 
la vía corta que se encuentra en El ser y el tiempo de Heideg- 
ger. Para Ricoeur, el camino de la vía corta es una ontología 
de la comprensión que rompe con los debates del método, y 


deja de lado la problemática gnoseológica para instalarla en 
el terreno de una ontología. Tomando distancia de lo ante- 
rior propone la vía larga configurada por la autocomprensión 
de sí por medio de la mediación de los símbolos y de las 
obras de la cultura. Para la hermenéutica ricoeuriana el acce- 
so a dicha ontología se da a través de la mediación lingúísti- 
ca, o de un rodeo por los símbolos, de toda la historia de la 
humanidad. El ingreso a la ontología por la vía larga conside- 
ra el carácter temporal de la existencia humana y lo que 
permite conectar a los hombres con el mundo es la imagina- 
ción. Esta última puede ser analizada desde una perspectiva 
individual o colectiva. El objetivo de este trabajo consiste en 
circunscribir la investigación de las prácticas imaginativas a 
nivel colectivo y analizar sus posibles modalidades de distor- 
sión mediante el fenómeno ideológico. 


I. La imaginación en la obra de Ricoeur 


Dentro de la tradición filosófica el término imagen no 
ha gozado de amplia reputación.” Este término para Ricoeur 
se puede entender de diferentes sentidos: como la designa- 
ción de cosas ausentes; como aquellos retratos, cuadros, di- 
bujos, etc., que sirven para tomar el lugar de otra cosa; O 
bien, como las ficciones que evocan cosas inexistentes. 

La problemática de la imaginación, para el pensador 
francés, se puede clasificar a partir de dos ejes. Uno desde la 


* Ricoeur abandona esta vía inmediata de instalarse en la comprensión del ser por 
los siguientes motivos. En primer lugar, porque esta vía no resuelve los proble- 
mas de la interpretación, por ejemplo, sobre cómo proveer un organon a la 
exégesis y una inteligencia de los textos; segundo, porque con ella se hace a un 
lado la cuestión de la fundamentación de las ciencias del espiritu; y finalmente, 
porque tampoco resuelve cómo arbitrar el conflicto de las interpretaciones. En 
definitiva termina diciendo el filósofo francés que Heidegger, más que resolver 
estos problemas, los disuelve. Paul Ricoeur, El conflicto de interpretaciones 
(Buenos Aires: FCE, 2003), 15. 

Sigo aquí el análisis de Paul Ricoeur, Del texto a la acción. Ensayos de her- 
menéutica II (Buenos Aires: FCE, 2001). 


[Y 
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perspectiva del objeto imaginado, vinculando la imaginación 
hacia aquello que se halla presente o ausente. Esto se refiere 
al sentido de la imagen como una huella de algo. El otro eje, 
remite al sujeto, y se plantea la imaginación en relación a la 
conciencia fascinada y crítica. Frente a las ilusiones de las re- 
presentaciones de la realidad, el sujeto trata de “adoptar una 
conciencia crítica entre lo imaginario y lo real.”? La confusión 
de los últimos conceptos lleva a la conciencia fascinada, 
mientras que se denomina conciencia crítica al uso de la 
imaginación que separa dichos términos. En este trabajo me 
avocaré sólo al problema del sujeto de la imaginación. 

Según Marie-France Begué, el análisis de la imaginación 
puede encontrarse en distintos momentos de la obra del 
pensador francés.* En primer lugar, entiende la imaginación 
como superación del lenguaje. Mediante la metáfora, ella crea 
nuevas significaciones dentro de una frase. Los estudios rea- 
lizados en La metáfora viva se refieren a ello. En segundo lu- 
gar, comprende la imaginación a partir del nexo simbólico 
que ésta crea entre los hombres y el mundo. Dicho nexo 
permite “la constitución de un mundo cultural e histórico, 
como aparece en el arte en general, la ficción, las narraciones 
históricas que permiten recrear el pasado y darle al hombre 
la densidad que precisa.” Esto se desarrolla sobre todo en 
Tiempo y narración. En tercer lugar, la aborda desde una 
perspectiva antropológica personal. Aquí se concibe la ima- 
ginación como aquel proceso poético que permite la repre- 
sentación del pasado y del futuro. Dice Begué: 

La imaginación juega un rol verdaderamente decisi- 


vo, tanto en las figuraciones anticipativas del porvenir a 
través de las cuales proyectamos nuestra existencia como 


3 Ibid., 200. 
* Marie-France Begué, Paul Ricoeur: la poética del sí mismo (Buenos Aires: Biblos, 
2002), 26. 


> Tbid. 
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en la recolección que hacemos de nuestro pasado, median- 
te el trabajo de la memoria con todas sus formas.” 


El proceso poético de la imaginación es central en la 
configuración de la temporalidad humana gracias a que per- 
mite la articulación entre pasado y futuro. En relación a este 
último, la imaginación tiene la capacidad de abrir el reino de 
los posibles —entendiendo por lo anterior el campo de posi- 
bilidades que brinda la imaginación con su proyección al fu- 
turo— y, con respecto al pasado, cumple la función de reu- 
nir, mediante el relato, todo el conjunto de experiencias vivi- 
das. Dicho análisis se presenta en obras como Del texto a la 
acción y Sí mismo como un otro. Por último, se puede desta- 
car la capacidad simbólica de la imaginación en la constitu- 
ción de una comunidad. En este punto se estudia la función 
reproductora de la realidad que tienen los grupos mediante 
un imaginario social constituido por la tensión entre ideolog- 
ía y utopía. 


2. La imaginación en el plano colectivo y el vínculo 
analógico 


La potencia heurística de la imaginación permite que el 
hombre pueda realizar una representación de todo su campo 
de experiencia. La imaginación pasa al plano práctico me- 
diante la ficción y su función de redescripción de la acción 
humana. Al respecto, afirma Begué: “la imaginación tiene un 
rol fundamental en la capacidad de reunir mediante el relato 
lo diseminado en la experiencia, en la constitución de intri- 
gas que fundan la historia de una vida o de una comunidad.”” 
Las obras de la cultura realizan una representación ficticia 
del mundo, abriendo un horizonte de posibles. Esta idea co- 
incide con el punto de vista aristotélico sobre la función 
mimética de la poesía. Para éste, la tragedia, por ejemplo, no 


6 Ibid. 
7Tbid. 
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imita las acciones humanas sino que, en definitiva, termina 
por recrearlas. Ricoeur retoma esta idea y considera que la 
vida humana es una actividad que requiere del complejo tra- 
bajo de la interpretación. Tal es en definitiva su idea de imi- 
tación o mímesis de la acción. Dice el pensador francés: 
Mímesis significa a la vez que la acción imitada es so- 
lamente imitada, es decir, fingida, y que la ficción enseña a 
ver el campo de la acción efectiva tal como ella es descripta 


por las ficciones poéticas. En la medida en que la intriga es 
fingida ella tiene el poder de re-configurar la acción.? 


Dentro de esta capacidad de re-configuración de la ac- 
ción por medio de la ficción, quisiera ahondar sobre las re- 
flexiones ricoeurianas referidas al plano colectivo. Aquí la 
imaginación se relaciona con el concepto de imaginario so- 
cial. Éste permite configurar la posibilidad de toda experien- 
cia histórica, a partir de un conjunto de representaciones 
comunes que configuran la identidad del grupo en el tiempo. 
Ahora bien, para Ricoeur, la imaginación se halla relacionada 
dentro del campo histórico mediante la intersubjetividad, 
concepto que toma de la quinta Meditación cartesiana de 
Husserl. El argumento central se basa en la noción de consti- 
tución analógica, que trata de explicar cómo dentro del flujo 
temporal del campo histórico es posible la transmisión de las 
experiencias en los grupos sociales. En este caso, las expe- 
riencias de un determinado grupo de contemporáneos, en 
relación con las experiencias de sus predecesores y sucesores, 
se hallan ligadas. La ligadura de experiencias entre distintos 
tipos de grupos generacionales se denomina acoplamiento,” 
y consiste en las representaciones análogas entre la imagina- 


$ Paul Ricoeur, Educación y política. De la historia personal a la comunión de liber- 
tades (Buenos Aires: Prometeo, 2009), 40. 

? “Hay un campo histórico de experiencia porque mi campo temporal está ligado 
a otro campo temporal mediante lo que se ha denominado una relación de 
acoplamiento (Paarung), según la cual, un flujo temporal puede acompañar a 
otro flujo.” Ver Ricoeur, Del texto a la acción, 208-9. 
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ción de los hombres. Aquí analogía no es entendida en senti- 
do lógico como argumento que se realiza por analogía, sino 
como la posibilidad de experimentar, mediante la imagina- 
ción, la experiencia mundana de otros hombres distintos de 
sí. Por la constitución analógica nos representamos la expe- 
riencia de otro. De este modo, la imaginación en el plano co- 
lectivo posibilita las relaciones humanas entre distintos hori- 
zontes de experiencias. En efecto, “la tarea de la imaginación 
productora es, en particular, mantener vivas las mediaciones 
de todo tipo que constituyen el vínculo social y transforman 
incansablemente el nosotros en ellos.”* 

Tal es en definitiva la condición de la imaginación en el 
plano histórico, a partir de su función de acoplamiento, man- 
teniendo los vínculos de los hombres en el tiempo. Sin em- 
bargo, se debe analizar cómo son posibles las representacio- 
nes de este vínculo analógico dentro de la vida social. Para 
ello se verá a continuación el concepto de imaginario social. 


3. Elimaginario social: ideología y utopía 


Los grupos sociales utilizan la imaginación para fortale- 
cer los vínculos entre los pares. No se debe creer que la cons- 
titución analógica transmitida por la imaginación se expresa 
identificando a todos los hombres como iguales. Este proceso 
se efectúa teñido de una serie de tensiones y diferencias, las 
cuales en muchos casos, terminan por quebrar el vínculo 
analógico, fruto de representaciones contradictorias de la 
realidad. Además, este vínculo de acoplamiento se halla em- 
pañado por un conjunto de prácticas imaginativas. 

Presento a continuación las funciones prácticas de la 
imaginación en el plano colectivo en relación a los conceptos 
de ideología y utopía. 


3.1. La ideología como distorsión, justificación e integración 


* Tbid., 210. 
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En principio, la ideología tiene la función de reproducir 
una imagen invertida de la realidad. Tal inversión está pre- 
sente ya en la obra de Hegel, con su tesis del mundo inverti- 
do, la cual proponía bajar lo celestial a lo terrenal al modo 
como la realidad de la razón se hace patente en la historia. 

La crítica de Feuerbach afirma que “la religión es el pa- 
radigma de todas las inversiones.” Éste considera que los 
hombres, como sujetos, proyectan sus propias propiedades o 
predicados en un sujeto divino, por lo tanto, dice Ricoeur: 
“los predicados divinos del hombre sujeto se convierten en 
predicados humanos de un sujeto divino.”” Marx, partiendo 
de la crítica a la religión, conduce “a todo el funcionamiento 
de las ideas este modelo paradigmático.””* La vida real, de- 
nominada praxis, es distorsionada por las ideas que proyec- 
tan una imagen del mundo invertido, y el objetivo es poner 
todo en su lugar. 

En el texto Ideología y utopía, Ricoeur aborda un análisis 
de los conceptos fundamentales de La ideología alemana. 
Marx afirma que ningún filósofo ha estudiado la filosofía con 
relación a la propia realidad alemana, esta última en el senti- 
do de “circunstancias materiales.” Aquí comienza Ricoeur 
analizando el término material. Éste aparece como idéntico a 
real, así como ideal es similar a lo imaginario. Las condicio- 
nes materiales son, pues, los individuos reales, sus activida- 
des, y todas aquellas condiciones de su existencia. El segun- 
do aporte es el concepto de fuerzas productivas. Marx intro- 
duce con este concepto la historia. Ésta se presenta como el 
devenir de la producción humana. Las fuerzas productivas 
son la base de la historia, un lugar que jamás podría ocupar 
la ideología. Vale decir, que todo rastro del hegelianismo 
donde el motor de la historia implicaba a una Idea queda bo- 
rrado por la presencia de las condiciones materiales. En ter- 


” Paul Ricoeur, Ideología y utopía (Barcelona: Gedisa, 2001), 66. 
” Ricoeur, Del texto a la acción, 351. 
3 Ricoeur, Ideología y utopía, 48. 
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cer lugar y relacionado a las fuerzas productivas está el con- 
cepto de modos de producción, denominado en obras poste- 
riores relaciones de producción. Las mismas se definen desde 
el plano jurídico, la propiedad, y los salarios. Ahora bien, en 
el caso del sistema capitalista, sólo por medio de la revolu- 
ción se pueden desarrollar las fuerzas productivas, alcanzan- 
do finalmente el equilibrio entre formas y fuerzas. En cuarto 
lugar aparece el concepto de clase, clave para la comprensión 
de la ideología. La clase es un modo de unión o asociación en 
el que interaccionan formas y fuerzas. Este concepto se debe 
ubicar dentro de la base real o infraestructura, en tanto es 
una forma de vida y de trabajo de los individuos. Finalmente 
llega Ricoeur a exponer el concepto de ideología. Sostiene 
que para Marx lo ideológico se relaciona con la idea de repre- 
sentación. El reflejo es una imagen del mundo opuesta a la 
historia de las actividades y necesidades reales de los indivi- 
duos. La ideología como una representación opera distorsio- 
nando la realidad. Pero con seguridad la ideología es una re- 
presentación de una actividad real o praxis. En este caso la 
ideología es fruto de la deformación de esta primera estruc- 
tura simbólica de la vida real y, una vez deformada, tenemos 
la escisión entre realidad y representación. Esta división lleva 
a separar el trabajo material del trabajo mental, con lo cual 
llegamos al último concepto de la quinta conferencia de 
Ricoeur: la división del trabajo. Éste es consecuencia de las 
representaciones abstractas del capitalismo que terminan 
fragmentando el trabajo mismo, por tal motivo, esta aliena- 
ción del hombre sólo puede abolirse cuando sea posible un 
mercado mundial y la unificación de una sola clase de traba- 
jadores, o bien, de una sociedad comunista sin lucha de cla- 
ses. 

Además de la ideología como falsa conciencia se pueden 
encontrar otras funciones semánticas. Pasemos ahora a un 
segundo nivel o función de la ideología como justificación. 
En este acápite al análisis se centra en el poder, en tanto toda 
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forma de autoridad debe encontrar un camino de legitima- 
ción y un conjunto de intereses particulares deben transfor- 
marse en universales sin recurrir a la fuerza bruta. Desde la 
antigúedad la retórica era la encargada de fortalecer los lazos 
entre poder y autoridad por medio de la persuasión. Para la 
base argumentativa de la ideología como justificación, 
Ricoeur, alude a la obra de Max Weber. Éste distingue entre 
gobernados, gobernantes y el sistema de control social sobre 
el que descansan ciertas ideologías que legitiman la autori- 
dad.'* Esto se aplica a toda forma de poder tanto carismático 
—basado en las tradiciones— como burocrático, porque 
cualquiera sea la forma de poder el centro del asunto está en 
lo que vincula la legitimidad de los gobernantes con la cre- 
encia en la autoridad de los gobernados. En este sentido la 
ideología “añadiría una especie de plusvalía a nuestra creen- 
cia espontánea, gracias a la cual ésta podría cumplir con los 
requerimientos de la autoridad.”” Es notable cómo toda au- 
toridad necesita llenar el hiato entre la legitimidad del poder 
y la credibilidad que ofrecen los gobernados. 

La tercera función de la ideología se sustenta en los aná- 
lisis del antropólogo Clifford Geertz.'” Este nivel es el más 
profundo e importante para Ricoeur. En efecto, lo denomina 
el nivel positivo. Aquí la ideología tiene la propiedad de ser 
una representación del mundo que permite codificar una se- 
rie de acontecimientos pasados en la memoria social. Los 
acontecimientos conmemorativos permiten generar lazos 
comunes de integración del grupo permitiendo su persisten- 
cia en el tiempo a modo de una identidad colectiva. Todo 
grupo está en relación a algún tipo de origen fundacional y, a 
partir de la representación simbólica, él concibe su existencia 
en el tiempo con una imagen idealizada de sí mismo. Es pos- 


* Ricoeur, Del texto a la acción, 353. 

55 Paul Ricoeur, La memoria, la historia, el olvido (Buenos Aires: FCE, 2004), 113. 

1% Ricoeur se refiere a los estudios sobre la ideología como integración de Clifford 
Geertz, La interpretación de las culturas (Barcelona: Gedisa, 2003). 
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teriormente cuando ésta sufre procesos de justificación hasta 
alcanzar el nivel más profundo de distorsión de la realidad.” 
Análogamente a Clifford Geertz, Ricoeur afirma que la es- 
tructura de la acción es simbólica y, sólo por este medio, po- 
demos comprender el carácter deformativo de lo real por la 
ideología. 


3.2. La utopía 


En el concepto de utopía se delimitan tres niveles de 
significado. El primero funciona como crítica al orden exis- 
tente, bajo la modalidad de una posibilidad que abre el juego 
a una alteridad de lo real. Es el otro modo de ser de todo el 
conjunto de la vida social, cuya función crítica es la réplica a 
la función integradora de la ideología. La causa más íntima 
de un cambio social subyace en lo profundo de la imagina- 
ción capaz de proponer una sociedad alternativa. Un segun- 
do nivel, paralelamente a la noción de ideología como justifi- 
cación, parte de la crítica a la manera de ejercer el poder de- 
ntro de una sociedad. Este nivel permite imaginar alternati- 
vas con respecto al poder en general, sea familiar, doméstico, 
económico, religioso, etc. En último lugar, está la noción ne- 
gativa: el aspecto más débil de la utopía es la ausencia de to- 
do tipo de reflexión de carácter práctico y político. Este pun- 
to se correlaciona con el primer nivel de la ideología, si la pa- 
tología de ésta consistía en la ilusión, la patología de la utop- 
ía radica en anular todo tipo de acción posible. Dicho carác- 
ter se transforma en un tópico donde la realidad social queda 
sumida en una inmovilidad. 


Conclusión 


De este modo, el imaginario social permite constituir 
lazos simbólicos que constituyen a la vida de una comuni- 
dad. El concepto de imaginario se puede articular del si- 


*7 Ricoeur, Del texto a la acción, 356. 
35 
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guiente modo: el primer nivel de la utopía se correlaciona 
con el primer nivel integrador de la ideología; el segundo ni- 
vel de la utopía como crítica al poder está alineada a la fun- 
ción legitimadora de la ideología; finalmente, el tercer nivel 
de la utopía la patología de la ausencia de crítica mantiene 
relación con la ideología en sentido de distorsión o disimula- 
ción de la realidad. Ahora bien, la ideología como la utopia 
son dos modos operativos del imaginario social, configuran- 
do una dialéctica entre la reproducción del grupo con ideo- 
logías integradoras —sin las cuales la sociedad no podría 
mantener su identidad— con utopías que impugnan el or- 
den, como el poder vigente. 

Finalmente se puede concluir que la imaginación per- 
mite sintetizar lo diverso del campo empírico. La imagina- 
ción preserva el curso de la historia mediante el acoplamien- 
to que realiza transmitiendo las experiencias de una genera- 
ción a otra. Pero en este proceso de acoplamiento, se sufre 
un proceso de distorsión en su comunicación. 
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El concepto de extranjero y pobre en la 
antropología de Paul Ricaeur 


Francisco Diez Fischer 
(Universidad Católica Argentina — CONICET) 


La tarea de examinar el pensamiento de Paul Ricoeur en 
torno al tema del extranjero se justifica por tres razones fun- 
damentales. La primera es que su vivencia personal estuvo 
caracterizada, desde el origen, por la extranjeridad. Nació en 
1913 en Valence, al sureste de Francia, y tuvo su primera ex- 
periencia de lejanía a los dos años, al morir su madre y caer 
abatido su padre durante la Primera Guerra Mundial. Pasó 
unos años en el hospicio, estudió filosofía y, en 1935, obtuvo 
su licenciatura en el otro extremo del Hexágono, en Rennes 
al noroeste de Francia. Tras unos años como profesor de li- 
ceo y una estancia de estudios en Munich vivió la segunda 
experiencia de extranjería al ser movilizado para participar 
de la Segunda Guerra Mundial y pasar cinco años prisionero 
en campos de Polonia y Alemania. La segunda razón es que 
su vida académica también estuvo caracterizada por la ex- 
tranjeridad. Después de ser elegido Decano de la Facultad a 
comienzos de 1970, su gestión fue objeto de protestas estu- 
diantiles que terminaron con una represión policial que le 
condujo a su dimisión. A partir de ese momento, Ricoeur 


desarrolló gran parte de su carrera en el extranjero: Lovaina, 
Ginebra, Montreal, Toronto y, sobre todo, Estados Unidos, 
donde se convirtió en uno de los representantes foráneos de 
la filosofía continental. La tercera y última razón es que la 
extranjeridad experimentada por Ricoeur está presente de 
forma constante a lo largo de toda su obra. Tal como lo ex- 
presa Francois-Xavier Amherdt en “L'étranger' dans l'ceuvre 
de Ricaeur,” todos sus textos invitan constantemente al exilio 
(dépaysement), poniendo en primer lugar disciplinas en su 
momento poco atendidas como el psicoanálisis, la neurobio- 
logía, la teoría del derecho, y ensayando en las fronteras de la 
filosofía un diálogo entre contrarios poco familiares. Ricoeur 
practica una estilística del pensamiento hospitalario, al po- 
ner en diálogo autores, a veces fuertemente distanciados, en- 
tre los cuales propone una articulación posible a través del 
paso por lo que él llama la “prueba del extranjero” (l'épreuve 
de l'étranger) .” 

Las razones expuestas justifican entonces el tratamiento 
de un tema que sostiene toda la ética ricoeuriana de la hospi- 
talidad y del don, y explican por qué en el contexto general 
de su obra Ricoeur tiene textos especialmente significativos 
dedicados a esta temática. En particular, existen cinco traba- 
jos dedicados al extranjero, todos ellos escritos en la década 
final de su vida. Entre 1994 y 2004, aparecieron “Molteplice 
estraneitá,” “La condition d'étranger”* “Étranger moi- 


* Frangois-Xavier Amherdt, “L'étranger” dans l'oeuvre de Ricoeur,” Choisir. Revue 
culturelle 561 (2006): 24-8. 

* Ricoeur toma la experiencia-prueba de lo extranjero de Antoine Berman, 
L'épreuve de l'étranger (París: Gallimard, 1995). Pero en verdad es Friedrich 
Hoólderlin en quien Berman aprecia una visión singular que anuncia la “experi- 
encia de lo extranjero.” El título del libro de Berman (L'épreuve de l'étranger) es 
una referencia a Hólderlin en un extracto del esbozo del poema Mnémosyne. 

3 Paul Ricoeur, “Molteplice estraneitá” [conferencia inaugural en el Congreso eu- 
ropeo de Hermenéutica, Halle (Alemania) 1994], en Ricceur. L'amore difficile por 
Domenico Jervolino (Roma: Edizioni Studium, 1995), 115-134. 

14 “Quverture. La condition d'étranger,”” en “Étranger, Étrangers,” suplemento, In- 
formation-Évangélisation. Église en débat 2 (1996): 1-14. Republicado en: “La 
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méme,”" “Dialogue. L'étrangeté de l'étranger [la connaissance 
d'autres langues, la xénophobie, le racisme],”* y “Un 'pas- 
sage”: traduire l'intraduisible.” De estos escritos hay dos, “La 
condition d'étranger” y “Etranger moi-méme”? que, en tanto 
refieren a la extranjeridad como condición humana, el pri- 
mero, y a la propia extranjeridad, el segundo, dejan aparecer 
una segunda problemática particular —no tan explícita ni 
central en el pensamiento ricoeuriano—, con la que preten- 
demos hacer aquí un estudio comparativo: el problema de 
los pobres. 


I. ¿Por qué los pobres? 


La justificación de tender puentes entre la extranjeridad 
y la pobreza a partir de estos dos textos sobre el extranjero, 
puede ser puesta en cuestión por una razón fundamental. 
Ricoeur tiene solo dos trabajos dedicados a los pobres y a la 
pobreza, y eso brinda ya la impresión de ser un tema poco 
relevante en su pensamiento. El primero se titula “Qué signi- 


condition d'étranger,”” en “La pensée Ricoeur,” no. especial, Esprit (marzo-abril, 
2006): 26475. 

5 Paul Ricoeur, “Étranger moi-méme,” en L'immigration. Défis et richesses. LXXIle 
session des Semaines sociales de France, tenue a Issy-les-Moulineaux et intitulée 
Les migrants, défi et richesse pour notre société (París: Bayard Édi- 
tions/Centurion, 1998), 93-110. 

% Paul Ricoeur y J. Daniel, “Dialogue. L'étrangeté de l'étranger [la connaissance 
d'autres langues, la xénophobie, le racisme],” Les grandes questions de la philo. 
Anthologie de textes de l'Antiquité á nos jours, ed. M.-R. Morville (Paris: Mai- 
sonneuve et Larose, 1998), 15-25. 

7 Paul Ricoeur, “Un “passage”: traduire lintraduisible,” Le souci du passage. Mé- 
langes offerts a Jean Greisch, ed. Capelle et al. (Paris: Cerf, 2004): 528-35. 

8 El trabajo fue escrito para la participación de Ricoeur en la Comisión Hessel so- 
bre los extranjeros en 1996 a pedido de Séphane Hessel y había sido parcial- 
mente publicado en un suplemento al Information-Évangélisation. Église en dé- 
bat. Finalmente apareció completo en 2006 en un número de la Revista Esprit 
dedicado al pensamiento de Ricoeur, al año siguiente de su muerte (ver nota 4). 

2 “Etranger moi-méme” es una conferencia dictada durante las sesiones de 1997 
de las Semanas sociales de Francia. Las Semanas habían sido tituladas “la inmi- 
gración, desafíos y riquezas” (ver nota 5). El texto fue presentado con un título 
levemente distinto “Étranger soi-méme” como conferencia en 1999. 
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fie la présence des pauvres parmi nous?”, y apareció en Foi- 
Education en 1961.” El segundo, dedicado a la pobreza como 
condición, es una entrevista publicada en 1972 en Au- 
jourd'hui la Bible bajo el título “Pauvreté, condition du Chre- 
tien [sur le petit nombre des chrétiens et le sens biblique de 
l'espérance].”" Por la marginalidad y escasez del tratamiento 
podríamos confirmar que la pobreza no es una cuestión fun- 
damental en su pensamiento. Entonces ¿por qué intentar 
una relación con el problema del extranjero del que Ricoeur 
se Ocupó extensamente 30 años después y que fue tan fun- 
damental para su elaboración ética? ¿Hay argumentos sufi- 
cientes para vincular los dos escritos centrales sobre el ex- 
tranjero con esos dos textos sobre una temática tan secunda- 
ria y marginal como la de los pobres? 

Al cuestionamiento por la poca importancia que el tema 
parece tener en el contexto general de su obra, se agrega una 
cautela del orden personal, expuesta por el propio Ricoeur. 
En el artículo de 1961, las primeras líneas expresan lo siguien- 
te: “Yo no ocultaría jamás que estuve tentado de evitar seme- 
jante tema que me abruma. Yo no soy un pobre. Ahora bien 
con la pobreza no se juega, ni se engaña. Entonces es necesa- 
rio luchar contra el diletantismo espantoso sobre el tema.”” 
La confesión de Ricoeur parece confirmar que, así como su 
propia experiencia de haber transitado la prueba del extran- 
jero, alentó la centralidad que el tema ocupó en su pensa- 


** Agradezco a Catherine Goldenstein, conservadora de los archivos Ricaeur, 
haberme dado acceso al texto que apareció en el no. 54 de Foi Éducation, en- 
ero-marzo de 1961. Fue publicado como un resumen del Congreso realizado en 
Biévres en septiembre de 1960 por la Federación Protestante de Enseñanza y la 
post-fe. Allí se encontraban publicadas otras contribuciones como la de Mlle. 
Fugier sobre “Nuestro encuentro con el pobre” al cual Ricoeur hace alusión al 
referirse al concepto de “nuevos pobres.” 

” Paul Ricoeur, “Pauvreté, condition du Chretien. Entretien avec Paul Ricoeur [sur 
le petit nombre des chrétiens et le sens biblique de lespérance],” Journal de la 
vie. Aujourd hui la Bible [Psaume: supplication 1] 94 (18 junio, 1972): 26-8. 

* Paul Ricoeur, “Que signifie la présence des pauvres parmi nous ?,” Foi-Éducation 
31, no. 54 (enero-marzo, 1961): 9. 
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miento, la pobreza, de carácter abrumador, parece haber si- 
do marginada por el hecho de no haber sido pobre. 

Si buscamos razones por fuera del argumento 
ricoeuriano para tejer correspondencias entre la extranjeridad 
y la pobreza, se presenta un argumento que considero esen- 
cial en razón de nuestra propia perspectiva como filósofos 
latinoamericanos. Así como el extranjero es el problema so- 
cial más preocupante en Europa tanto ahora como en la 
década en que Ricoeur escribía, el problema de la pobreza es 
la cuestión social fundamental y más inquietante en toda 
América Latina.” El hombre lábil es uno y el mismo aunque 
adquiera rostro extranjero en Europa y vista de pobre en La- 
tinoamérica; de manera que, si quisiéramos hacer en estas 
tierras un homenaje a Ricoeur por el centenario de su naci- 
miento, el tema de la pobreza no debería abrumarnos y de- 
beríamos luchar contra el diletantismo de su tratamiento en 
razón de la experiencia diaria que tenemos de ella. 


2. El concepto de pobre 


Justificado el intento de comparación, para poder exa- 
minar las aproximaciones posibles entre el pobre y el extran- 
jero en el pensamiento ricceuriano, es indispensable clarificar 
primero qué entiende Ricoeur por “pobreza.” En “Que signifie 
la présence des pauvres parmi nous ?” descarta varias inter- 
pretaciones posibles: Por una parte, la visión puritana que 
une la pobreza material a la espiritual, y la considera sólo 
como un residuo antieconómico, una carencia o falta frente 
al ganar y al consumir de la salvación. Por otra parte, hay que 


3 Ricoeur destaca que en Europa la primera experiencia de extranjeridad, de ese 
“no ser como nosotros,” que tiene un niño es la de aquellos que hablan lenguas 
diferentes. Pero esa cercanía de la diversidad de lenguas que es vivida en el con- 
tinente europeo, no existe en América Latina, dominada por el idioma español. 
Bien por el contrario la primera experiencia que un niño latinoamericano tiene 
de los que “no son como nosotros” es la diferencia entre pobres y ricos que no 
por eso deja de ser una experiencia lingúística fundamental. 
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rechazar también la interpretación de cierto ascetismo que 
hace de la pobreza una fuente de verdad, es decir, el camino 
de acceso a un sentido que viene a través de ella, pues con 
esa interpretación no hacemos más que consolidarla y en 
cierta medida explotarla para cultivarnos y nutrirnos a costa 
suya. 

Para alcanzar alguna comprensión del concepto de po- 
breza, que de tan usado ya no está disponible, Ricoeur pro- 
pone un mecanismo corriente a su pensamiento: renovar la 
contradicción inherente al concepto mismo de pobre y a sus 
interpretaciones. La visión habitual de los pobres como 
aquellos humillados y caidos del progreso hacia el bien-estar 
se opone al privilegio que le otorga la religión cristiana,* que 
no obstante esconde otro peligro: el de interpretar que los 
pobres y la pobreza son algo querido por una divinidad para 
instrucción de los hombres. Hay que sobrepasar ambas in- 
terpretaciones, puritana y ascética, para llegar al núcleo 
mismo de la contradicción, que Ricoeur descubre en el hecho 
de que la pobreza es un tipo de concepto que libera su senti- 
do sólo en la medida en que luchamos contra ella para su- 
primirla. Su existencia pertenece al orden de lo injustificable 
y su necesidad no es una necesidad ética sino trágica, por eso 
no debe ser racionalizada, ya que eso la vuelve soportable. 

La puesta en práctica de la contradicción da un giro a 
todo el análisis ricoeuriano en dirección hacia la paradoja de 
la pobreza que Ricoeur interpreta como una cierta perma- 
nencia suya, no en tanto residuo sino en tanto aspecto trági- 
co del desarrollo histórico; una distorsión constante en nues- 
tras sociedades felices del bien-estar que existe desde siem- 
pre entre nosotros (parmi nous). 


3. Pauvre-moi-méme 


4 “Bienaventurados los pobres porque de ellos será el reino de los cielos” (Lc 


6:20). Y “Dios abate a los soberbios y eleva a los humildes” (Lc 1:52). 
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Cuando en “Étranger moi-méme” Ricoeur se pregunta 
¿Qué significa el extranjero?, ¿y quiénes son extranjeros?, en 
términos generales, este concepto ya está en corresponden- 
cia con la noción de pobreza que desarrolla en su texto de 
1961. Ricoeur define al extranjero como aquel que 'no es uno 
de los nuestros,” ese otro distinto, con un lenguaje extraño y 
comportamientos inhabituales, al que consideramos el res- 
ponsable de su diferencia. Pero ése que “no es totalmente de 
aquí,” que “no es uno de los nuestros,” es también un conte- 
nido de la definición de pobre. La pobreza hace del otro un 
ajeno y extraño entre nosotros. Confinado a vivir en esos lu- 
gares que descartamos por inhabitables y peligrosos, lo man- 
tenemos fuera de la narración geográfica identitaria de nues- 
tra historia. 

A partir de esta primera semejanza, la segunda aparece 
en la memoria y recuerdo de haber sido extranjero que inte- 
gra la exhortación a la hospitalidad de la ética ricoeuriana.” 
Ricoeur se pregunta ¿qué significa hoy para nosotros “hacer 
memoria de haber sido y de ser siempre extranjeros”? Sin 
duda no es hacer memoria de eventos reales, sino una “me- 
moria simbólica” por la cual nosotros interiorizamos nuestra 
propia condición de extranjeros. Entonces nos preguntamos: 
¿puede haber algo así como una memoria simbólica de una 
condición de pobreza originaria que deberíamos rememorar 
en la constitución de nuestra identidad? ¿Puedo decir que 
soy pobre de la misma manera que digo “soy extranjero, yo 
mismo” (£tranger, moi-méme)? ¿Y este recuerdo de la pobre- 
za es ya una lucha contra ella? 


'5 En “Étranger moi-méme,” Ricoeur comienza con la cita bíblica del Lev 19:34 
referida a la memoria del tiempo de la cautividad, es decir, al recuerdo de haber 
sido extranjero que no sólo refiere a la recuerdo real del pueblo hebreo sino a la 
memoria simbólica de nuestra condición humana: “El extranjero que resida con 
vosotros Os será como uno nacido entre vosotros, y lo amarás como a ti mismo, 
porque extranjeros fuisteis vosotros en la tierra de Egipto.” 
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Para esclarecer estas preguntas que exploran la correla- 
ción entre extranjeridad y pobreza, recorremos las tres eta- 
pas en las que se estructura el texto “Étranger moi-méme.” La 
primera etapa constituye para Ricceur el punto de partida de 
la actitud natural: la certeza y el sentimiento de “bien-estar 
chez moi.” La describe como la condición habitual y tranqui- 
la de tener los bienes necesarios para la vida y el sentimiento 
de estar asegurados que tenemos la mayoría de nosotros en 
tanto “nacionales instalados.” Ese sentimiento se erige sobre 
la ignorancia del extranjero, pero también sobre la ignoran- 
cia del pobre, pues aquel primer criterio de definición del ex- 
tranjero como el que está fuera de nuestro espacio nacional y 
de nuestras fronteras, que son nuestro círculo de identidad, 
ya se traslada al pobre en tanto tampoco es uno de los nues- 
tros. Todo pobre es de algún modo siempre extranjero y 
quizás sea más ajeno a nosotros que un extranjero que más 
allá de la indigencia de su extranjeridad no necesariamente 
es pobre. La particularidad del pobre es una cierta acentua- 
ción del peligro de su extrañeza, pues conlleva la amenaza de 
compartir nuestro espacio y nuestras fronteras. Es el “nacio- 
nal no instalado,” que no está en la seguridad del centro o de 
la altura, sino que ocupa los márgenes de nuestro aquí y des- 
de ese adentro de la periferia hace peligrar nuestro asegura- 
miento —sin duda mucho más que el extranjero, por lo me- 
nos en América Latina—, al punto que el sentimiento de 
bien-estar chez nous es un parmi nous sin pobres. 

La segunda etapa del texto surge del momento de es- 
tremecimiento experimentado ante la aparición del extranje- 
ro y/o del pobre. Con su presencia, ellos desestabilizan la se- 
guridad originaria de saber a donde pertenecemos; seguridad 
cuestionada por el extranjero desde fuera y por el pobre des- 
de dentro cuando aparecen entre nosotros (parmi nous). El 
extranjero en razón de la pertenencia a otra tierra hace tem- 
blar nuestra seguridad geográfica porque pone en duda que 
por naturaleza debamos ser de aquí. Correlativamente el po- 
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bre en razón de la carencia de su pobreza cuestiona nuestra 
seguridad en relación a la pertenencia de los bienes que po- 
seemos. Entonces la pertenencia se descubre por una doble 
vía de una fragilidad increíble, y en su resquebrajamiento 
aparece la pregunta por la identidad: ¿quiénes somos y quién 
soy yo mismo? Ésta es para Ricoeur la pregunta clave disimu- 
lada por todas las seguridades y evidencias, y tanto el extran- 
jero como el pobre nos hacen reconocer incapaces de res- 
ponder a esa pregunta que ocultamos. Desestabilizan la co- 
herencia de la identidad en el tiempo y muestran el fracaso 
de la adhesión de sí a sí mismo, al acentuar la pronunciada 
pendiente de retroceso hacia el fondo de violencia originaria. 

Frente a esta desestabilización, Ricoeur se pregunta 
¿qué cabe hacer con ese sentimiento tan profundo de ame- 
naza que despierta el extranjero? Ante él, la memoria simbó- 
lica aparece como la posibilidad de una rememoración de la 
ausencia de final en las raíces últimas de nuestra existencia. 
Pero ante el pobre ¿podría traducirse esto como un recuerdo 
de nuestra condición de pobreza? ¿Y sería posible un recuer- 
do como lucha contra esa pobreza originaria? Examinemos 
estas posibilidades en las tres fases que el texto “Étranger 
moi-méme” distingue dentro de esta segunda etapa. 

A partir del sentimiento profundo de amenaza, la pri- 
mera fase que propone Ricoeur es conducir a su término to- 
dos los peligros de la comparación, todas las amenazas resul- 
tantes de los fantasmas, hasta sentirnos otro entre los otros, 
es decir, extranjero entre extranjeros, y ahora pobre entre 
pobres. Entonces, se inaugura la segunda fase que es el des- 
cubrimiento de las zonas ocultas de extranjeridad en noso- 
tros mismos, pues es un azar que mis padres se hayan encon- 
trado, que yo haya nacido aquí y habite esta tierra. Pero no 
sólo no hay ninguna necesidad de haber sido de aquí, sino 
que además —peor aun que “ser de allá”— podría haber sido 
de los márgenes del aquí. La radicalidad de sentirse pobre 
entre pobres es descubrir una zona oculta en nosotros que es 
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mucho más cercana que el “allá” de la extranjería. Yo podría 
haber nacido aquí pero sin nada y ser pobre viviendo en la 
pobreza. Aparece entonces con más claridad y fuerza el sen- 
timiento de no tener derecho de propiedad, pues el pobre 
encarna ante nosotros la idea del don revocable que Ricoeur 
atribuye al extranjero como la llamada a administrar bienes 
que nos son confiados y de los cuales nosotros no somos los 
últimos poseedores. La desaparición total y profunda de todo 
privilegio de posesión se acentúa frente a la oscuridad de la 
pobreza y somos conducidos a la última fase, al estadio más 
avanzado, de este estremecimiento que toca nuestras creen- 
cias más básicas. 

En esa tercera fase, según Ricoeur accedemos al senti- 
miento de que en el fondo de nuestra convicción hay algo no 
dicho ligado a lo inagotable del fundamento. Ante el extran- 
jero y también ante el pobre, nos damos cuenta de que no 
podemos decir nuestras convicciones, en tanto el itinerario 
interior de nuestra subjetividad depende de un aconteci- 
miento exterior. Eso es algo que hace que lo no-dicho chez 
moi, sea dicho —aunque nunca sé cómo— por otros, extran- 
jeros de afuera y pobres de dentro.'* 

Así esta tercera fase de la segunda etapa conduce a la 
tercera y última etapa del itinerario ricoeuriano en el texto 
“Etranger moi-méme.” Ante la profundidad de mi extranjeri- 
dad, se descubre el deber de memoria como deber y derecho 
de hospitalidad. Volver a la hospitalidad y al don a partir del 
recuerdo de ser siempre nosotros mismos extranjeros es el 
sentido más profundo que Ricoeur encuentra en el texto es- 
catológico de Mateo 25 que elige como final” y que no es 
ajeno al recuerdo de haber sido pobre. De lo que se trata es 


"9 Ricoeur dirá que se trata aquí del extraño “como” del texto bíblico del Levítico: 
“Amarás a tu prójimo como a ti mismo.” 

17 “Tuve hambre, y me disteis de comer; tuve sed, y me disteis de beber; era 
forastero, y me acogisteis; estaba desnudo, y me vestisteis; enfermo, y me 
visitasteis” (Mt 25:35-6). 
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del juicio que descubre aquella partición o distinción origi- 
naria al interior de nosotros mismos que disimulamos con 
seguridades y certezas. La contradicción del pobre se presen- 
ta entonces como una paradoja total. Hacer memoria simbó- 
lica es recordar una parte de nosotros mismos que adquiere 
sentido en tanto luchamos contra ella, haciendo prójimo al 
próximo. 

La hospitalidad ricoeuriana del extranjero puede ser re- 
interpretada entonces como una lucha contra la intemperie y 
fragilidad de la condición de pobreza. El extranjero sin alo- 
jamiento es también un pobre que revela; ofrecerle un hogar 
para que manifieste su sentido es combatir su pobreza y la 
nuestra, en tanto sólo la pobreza parmi nous tiende el puente 
y articula la necesidad de justicia que estructura toda la ética 
ricoeuriana. 
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La reducción fenomenológica como 
regionalización del ser según Heidegger 


Ignacio De Marinis 
(Universidad Católica de Santa Fe — CONICET) 


En su intento por posicionarse en el contexto del desa- 
rrollo del por entonces incipiente método fenomenológico, 
Heidegger evaluará a la fenomenología, en el curso Prolego- 
mena zur Geschichte des Zeitbegriffs de 1925, sobre el suelo 
de los problemas fundamentales de la historia de la ontolog- 
ía. Según Heidegger, las Logische Untersuchungen (LU) de 
Husserl, habrían permitido superar los problemas de la onto- 
logía tradicional presentando y liberando por primera vez el 
ámbito propio para determinar el ser del ente. Sin embargo, 
Heidegger considera que dicho ámbito a priori ganado por la 
fenomenología fue ocultado en su posibilidad más radical y 
en su poder propio por el idealismo sostenido por Husserl en 
Ideen 1. 

En esta comunicación pretendemos, en primer lugar, 
seguir el reconocimiento que Heidegger hace de Husserl por 
los descubrimientos de la fenomenología en torno a la aper- 


* Martin Heidegger, Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, Gesamtausgabe 
20 (Frankfurt: Klostermann, 1979). 


tura del ser del ente como ámbito de lo originario, poniendo 
de relieve el poder crítico que, para Heidegger, la fenomeno- 
logía de las LU posee respecto a toda ontología del ser-ahí 
(vorhandensein); luego se centrará la exposición en la crítica 
que Heidegger realiza a la resolución idealista de Ideen I que, 
según Heidegger, por la aplicación de la reducción fenome- 
nológica, lejos de plantear el tema del ser del ente que la 
misma fenomenología abrió, se reduce a la caracterización 
de la estructura de la conciencia, llevando a una regionaliza- 
ción del ser y una consiguiente reasunción en el ámbito tras- 
cendental de la comprensión del ser como ser-ahi de la con- 
ciencia. 


I. La intencionalidad y la apertura al ser del ente 


Según Heidegger, el esfuerzo de la fenomenología de 
Husserl a partir de las LU fue el de mostrar cómo la inten- 
cionalidad, lejos de ser una característica de las vivencias, es 
una estructura esencial de las vivencias en cuanto tales. Para 
Heidegger, el sostener que la intencionalidad es un agregado 
accidental a las vivencia supone necesariamente, por un lado, 
la posición de la existencia de otras realidades ajenas a los es- 
tados psíquicos, con lo cual, la intencionalidad queda redu- 
cida a señalar la relación de las vivencias psíquicas con otras 
realidades que aparecen entonces como “externas”; y, por 
otro lado, la posición simultánea de las mismas vivencias 
como estados psiquicos inmanentes o de existencia mera- 
mente subjetiva. Lo propio de toda intentio es el dirigir-se-a 
algo (sich-richten-auf etwas). Pero ello no señala la corres- 
pondencia entre un determinado acontecimiento psíquico 
interior y una cosa real física exterior. Según Heidegger, in- 
cluso en una vivencia como puede ser la de la ilusión, en 
donde no hay un objeto real existente, ésta no sólo es un di- 
rigir-se-a aunque no haya objeto ahi-delante (vorhanden) si- 
no que solamente porque la percepción es intencional puede 
haber una percepción que aparezca (o sea vivida) como en- 
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gañosa. Para Heidegger, la intencionalidad debe ser com- 
prendida entonces como estructura esencial de las vivencias, 
con independencia del ámbito del objeto real y su existencia, 
por lo que sólo una suspensión de la posición de existencia 
de la realidad permite comprender la intencionalidad en su 
radicalidad propia. 

Por lo tanto, el “hacia que” de la estructura del dirigir- 
se-a de la intencionalidad no es el ente en sí mismo sino el 
ente intencionado, es decir, el ente en el cómo (Wie) del ser- 
intendido (Intendiertsein).? La intencionalidad pone de relie- 
ve entonces el carácter de ser intencionado, en cada caso, de 
lo ente y no al ente en sí mismo. Por lo tanto, según Heideg- 
ger, la intencionalidad implica la aperturidad del ente por 
encima de su mero ser-ahí, en el cómo de su darse. Para Hei- 
degger, con la intencionalidad se anuncia así el campo del 
diferir del ente.. En el cómo del ente, la fenomenología se 
atiene al ser del ente, en una perspectiva trascendental y 
formalizadora. Esta formalización adoptada por la fenome- 
nología de Husserl, es aceptada por Heidegger como el nece- 
sario primer paso para superar una ontología centrada (y 
clausurada) en el ser-ahí del ente. 

Según señala Heidegger, Brentano al desatender el 
noema en el cómo de su ser-intendido, tuvo que identificar 
la intencionalidad con lo psíquico. Vale decir, la subjetiviza- 
ción de la intencionalidad, como propiedad del ente psíqui- 
co, surge en la exacta medida en la que el intentum es des- 
atendido en su carácter desontologizado y es convertido en 
una positividad real. Para Heidegger, el no asumir el espacio 
de indeterminación óntica de la consideración del ser- 


* Ibid., 53. 

? Tbid., 63. Este espacio de diferencia con el ente, según Heidegger, lo abre la in- 
tencionalidad, lo conserva la intuición categorial y lo tematiza el a priori. El 
idealismo de Husserl, en la lectura de Heidegger, perderá lo ganado en su pre- 
tensión de determinar este ámbito abierto por medio de la epoché y al reintro- 
ducir, de alguna manera, los prejuicios de la ontología tradicional ya superados. 
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intendido, hace al psicologismo reabsorber a la intencionali- 
dad en los problemas de la ontología tradicional. Así, el 
carácter propio de lo psíquico queda sin determinar y sólo se 
lo comprende como ser-ahi (vorhandensein) caracterizado 
esencialmente por su ser perceptible inmanentemente pero 
indeterminado en su propio ser. Es por eso que, para Hei- 
degger, a la superación del estar referido-a el ente en su ser- 
ahí debe corresponder la superación del ser-ahí del ente que 
sostiene dicho estar referido. Así, a la luz del potencial crítico 
de toda ontología del ser-ahí, la fenomenología, según la in- 
terpretación heideggeriana, debe cuestionar y desprenderse 
radicalmente de toda postura que funda la intencionalidad 
en realidades determinadas como lo psíquico, la conciencia, 
la trama de vivencias o la razón. Ellas aparecen una y otra 
vez como el fundamento óntico reductivo de la intencionali- 
dad, es decir, el correlato no cuestionado del posicionamien- 
to óntico del intentum.* 

Este mismo proceso de superación de la determinación 
óntica del hacia qué y de qué de la estructura de la intencio- 
nalidad aparece en la consideración de la intuición catego- 
rial. Por un lado, Heidegger considera la articulación catego- 
rial de la fenomenología de Husserl como un proceso de re- 
alzar (Hebung) que no es parte real de la cosa percibida. Esta 
articulación sobre lo real dada a través de los actos categoria- 
les, pone de relieve el estado de cosas sin cambiar la cosa 
misma, ya que los actos categoriales constituyen una nueva 
objetualidad. Pero el constituir sólo es posible ya que ni el 
intentio ni el intentum refieren al ser real existente. Si fuese 
así, la actividad categorial sería una actividad de producción 
de la subjetividad constituida sobre la positividad real neutra 
de lo real. Tal es la postulación de una ontología dogmática 
que recibe su crítica desde la misma noción de la intenciona- 
lidad. Por lo tanto, sobre la base de la apertura de la inten- 


*Tbid., 23. 
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cionalidad que pone en cuestión la cerrazón del ámbito del 
mero ser-ahí, constituir es un dejar ver el ente en su objetua- 
lidad (sehenlassen das Seinden in seiner Gegenstándlichkeit). 
Por esto mismo, para Heidegger, la objetualidad no es el re- 
sultado de la actividad del entendimiento sobre el mundo ex- 
terior existente. 

Con esta consideración no óntica de los aportes de la 
fenomenología, es posible comprender, para Heidegger, el 
otro gran aporte de Husserl: la recuperación del sentido ori- 
ginario de a priori. La fenomenología, dice Heidegger, mues- 
tra que el a priori no tiene en principio nada que ver con la 
subjetividad. Así, para Heidegger, se manifiesta que el a 
priori no es un rasgo de la actuación sino un título del ser.* 
En esa referencia al ser, el a priori revela un alcance univer- 
sal. No es nada subjetivo o inmanente pero tampoco algo real 
trascendente. La fenomenología pone de relieve que el a prio- 
ri, tomado en sí mismo, manifiesta una indiferencia respecto 
a la subjetividad y a la objetividad óntica. Por eso, aclara 
Heidegger, desligado del plano óntico (o real) —ya sea del 
sujeto ya del objeto— el a priori, como este ámbito trascen- 
dental abierto por la fenomenología, no es lo anterior en el 
orden de una secuencia del conocer o del orden en la serie de 
entes sino en el orden de la estructura del ser. Pero en su 
formalidad entonces el a priori no prejuzga si se refiere al 
conocer, ni si se refiere al ente. La universalidad e indiferen- 
cia del a priori sólo señala que es anterior a las decisiones 
ónticas e independiente de ellas. 

Esa indiferencia respecto a los términos ónticos signifi- 
ca la diferenciación de éste ámbito respecto al ente que era 
abierto por la intencionalidad. Así, la primacía de la inten- 
cionalidad en el análisis fenomenológico, permite acceder a 


> Ibid., 102. 
* Ibid. 
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este ámbito desde el cual el discurso filosófico se libera del 
mero ser-ahí de la subjetividad y de la objetividad. 


2. La determinación de lo trascendental como 
conciencia pura 


Según la comprensión heideggeriana de las LU, la fe- 
nomenología de Husserl realiza, gracias al descubrimiento de 
la intencionalidad, un proceso de exteriorización de la filo- 
sofía, rompiendo todo tipo de inmanencia y subjetivización 
del ente. A pesar de esto, según Heidegger, la necesidad de 
determinar positivamente el ámbito de lo originario tal como 
fue descubierto en las LU, lleva a Husserl a los planteos de 
Ideen I. Surge, entonces, el problema de cómo liberar el 
ámbito de lo originario que, en tanto a priori, yace siempre 
ya ahí, tematizándolo, en correspondencia a su mismo ser. 
Para ello Husserl parte primero del suelo ejemplar que se 
constituye por el campo de las vivencias individuales concre- 
tas de las que hay que resaltar (abgehoben) ideativamente la 
estructura de la intencionalidad que las explica. Así, suelo, 
tipo de acceso y región liberada serán los ejes de la crítica de 
Heidegger al planteo husserliano de Ideen 1. 

Heidegger reclama a Husserl la necesidad de una onto- 
logía de lo trascendental o, dicho de otra manera, que se de- 
termine el ser de la intencionalidad. Este reclamo no es el de 
definir la efectividad (Wirklichkeit) de la intencionalidad si- 
no que, supuesta la superación husserliana del ser real, Hei- 
degger pide la determinación del ser de aquello que excede al 
ámbito del ser-ahí. Dicho en términos heideggerianos, no 
pregunta por el ser-ahí de la intencionalidad sino por el ser 
de dicho ente. 

Husserl se aboca a la determinación del suelo de la fe- 
nomenología, poniendo como punto de partida la individua- 
ción concreta de la intencionalidad en donde nos son accesi- 
bles por primera vez e inmediatamente las actuaciones, te- 
matizadas como la actitud natural. A partir de eso, según 
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Heidegger, por medio de la epoché fenomenológica, Husserl 
abre la posibilidad de considerar el acto de las vivencias, te- 
matizándolo sin tomar parte en él. Sólo así entonces entra en 
consideración el objeto del acto, es decir, sólo en el cómo de 
su ser-mentado. Ya no se toma parte en la tesis del mundo, 
por lo tanto, el objeto sólo es considerado en el cómo de su 
objetualidad. El abstenerse de la tesis del mundo asegura el 
acceso al cómo del ente. Por eso, aclara Heidegger, la puesta 
entre paréntesis no afecta al ente y mucho menos significa 
afirmar que el ente no sea. Por el contrario, según Heidegger, 
con este cambio en la mirada se pretende hacer presente el 
carácter de ser del ente (Seincharakter des Seienden). Con esto 
Heidegger quiere subrayar el carácter ontológico del movi- 
miento idealista de Husserl. Según esta interpretación, Hus- 
serl abre a la determinación del ser del ente, más allá de la 
tesis de la actitud natural que tiene al ser como mero ser-ahí. 
La puesta entre paréntesis abre a una mirada trascendental 
sobre la totalidad del ente que es ahí, haciendo presente lo 
ente en vistas a su ser, es decir, al cómo de su darse. Por me- 
dio del método, Husserl se asegura la atención al ente man- 
teniéndose fiel a la esencia de la intencionalidad anterior- 
mente vista. Sin embargo, tal epoché, a los ojos de Heideg- 
ger, si bien mantiene la referencia al objeto en el cómo de su 
ser intencionado, no permitirá superar el carácter de ser-ahí 
de la intentio, imposibilitando acceder al fundamento de la 
intencionalidad, es decir, al ser del ente. 

Ahora bien, después de operada la reducción, se sigue 
teniendo la trama de vivencias cerrada sobre sí en su concre- 
ción, pero sin quedar la conciencia absorbida en el mundo. 
Por la reducción eidética, se considera esa unidad del flujo de 
vivencias de modo ideativo suspendiendo los elementos que 
caracterizan el flujo individual. Mediante esta doble reduc- 
ción se realza entonces el campo puro de lo trascendental 
como la región de la conciencia pura. La intencionalidad 
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queda así aislada como región particular en su carácter de a 
priori. 

Esa conciencia pura, como resultado de la reducción fe- 
nomenológica establece un nuevo dominio, que Husserl ca- 
racteriza como inmanente, absoluto y puro. Según Heideg- 
ger, ninguna de esas determinaciones caracterizan el ser de 
la conciencia sino sólo su modo de darse, es decir, el ser de la 
estructura de la conciencia o su esencia. En esto, Heidegger, 
ve reproducirse el problema cartesiano de la determinación 
de la sustancia por sus atributos y la consiguiente indetermi- 
nación de la sustancialidad de la sustancia; lo cual tiene, para 
Heidegger, la determinación subrepticia y presupuesta del 
ser de la sustancia como ser-ahí. Pero, para Heidegger, esta 
ausencia de determinación del ser de la conciencia no es un 
olvido de hecho o una falta de exhaustividad de Husserl res- 
pecto al análisis de la conciencia sino la manifestación de 
una imposibilidad de derecho que surge en la exacta medida 
en que es aplicada la reducción fenomenológica. 


3. La regionalización del ser y la determinación del 
ser supuesta por la reducción fenomenológica 


La reducción fenomenológica fue aquello mediante lo 
cual Husserl pretendió ganar la conciencia pura a partir de la 
conciencia real y fáctica dada en la actitud natural. Ello signi- 
fica, según Heidegger, que bajo este proceder, se parte de la 
realidad para luego prescindir de ella. Es así que, para Hei- 
degger, la reducción posee el carácter de un prescindir-de 
(Absehen-von). Por lo que, por principio, en tanto acción ne- 
gativa, la reducción es inapropiada para determinar positi- 
vamente el ser de la conciencia.” Según Heidegger, tal proce- 
der que opera dejando de lado resulta por principio inade- 
cuado para la determinación positiva de aquello que es a 


7 Martin Heidegger, Die Grundproblem der Phánomenologie, Gesamtausgabe 24 
(Frankfurt: Klostermann, 1989), 29-32. 
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priori, es decir, siempre ya ahí. Es por eso que nunca se pue- 
de llegar por esa vía a la determinación del ser del ente, sino 
en todo caso anunciarlo. Pero además, Heidegger nota que 
no sólo no es posible determinar positivamente el ser de la 
conciencia a través de la reducción sino que, por dicho carác- 
ter de prescindir-de, por medio de la reducción se deja de la- 
do el único suelo desde el cual se podría preguntar por el ser 
de lo intencional.* 

El problema del método se transforma así en un pro- 
blema ontológico. Si el método exige prescindir del punto de 
partida, lo a priori parece transformarse en algo cerrado so- 
bre sí y ajeno a lo dado inmediatamente (lo que contradice la 
misma noción de algo que es a priori, es decir, ya dado siem- 
pre ahi en lo inmediato en el modo de su fundamentación). 
Sólo por la reducción que, a la vez prescinde de lo inmediato 
y realza la conciencia, surge el problema de cómo este campo 
puro se une con lo que ha sido dejado de lado y convertido, 
por este mismo proceder, en otra positividad o res separada. 
Así, para Heidegger, el problema de la vuelta al mundo? por 
parte del fenomenólogo es un problema que supone ya la po- 
sitivización implícita de la conciencia y de la realidad inme- 
diata. 

Por la reducción Husserl realza la región de la concien- 
cia prescindiendo de la posición real del ente y de la con- 
ciencia dada en la actitud natural (el hombre fáctico). Pero 
con ello, para Heidegger, se renuncia al suelo sobre el que se 
podría preguntar por el ser de lo intencional. Esto no signifi- 
ca que el ser sea lo real sino que el prescindir-de condena al 
residuo de esa negación a una región, por la exclusión meto- 
dológica del punto de partida. Dicho más precisamente, la 
reducción, para Heidegger, permite sólo la determinación de 


* Heidegger, Prolegomena, 141. 

? Este es el conocido tema trabajado por Eugen Fink, VI. Cartesianische 
Meditation, en Husserliana: Edmund Husserl Dokumente 2: (Netherlands: 
Kluwer Academic Publishers, 1988). 
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la esencia de la conciencia, el contenido de su qué que ha 
quedado reducido en el darse inmanente de la conciencia 
prescindiendo de la existencia, autocomprendida como el ser 
real de la actuación. Si se prescinde de la existencia se pres- 
cinde de la esencia de la existencia y de toda posible indaga- 
ción sobre ella. Por lo que para Heidegger, en la reducción 
fenomenológica no sólo no se plantea el problema del ser de 
lo intencional sino que por la reducción misma, por prescin- 
dir de la existencia, se pierde el único suelo desde el cual es 
posible preguntarse por el ser, sin caer en una regionaliza- 
ción esencial del ser. 

Para Heidegger, la reducción al prescindir del ser real 
para concentrarse en el contenido esencial de la conciencia 
simultáneamente determina el punto de partida como mero 
ser-ahí, posición o existencia del ente. Así es que el punto de 
partida se complementa posteriormente como la realidad de 
lo intencional que puede ser contemplado luego de la reduc- 
ción y el análisis eidético en una vuelta al mundo. 

Heidegger señala que Husserl debe entonces diferenciar 
entre el ser “en cuanto conciencia” y el ser “que se da a cono- 
cer” en la conciencia. Esta distinción centrada en el modo de 
darse del ente (como la esencia de su modo de ser) sólo pue- 
de plantearse desde y por la reducción fenomenológica (que 
tiene como función el mostrar esa diferencia en el ser, sin 
poder cuestionar el ser en sí mismo). Se dan así regiones de 
ente que son, vale decir, entes que se distinguen con miras al 
ser que no se cuestiona y que, por eso mismo, se presupone 
como ser-ahlí. 

Según Husserl, en la epoché nos desconectamos del 
mundo como hecho para quedarnos con el mundo como ei- 
dos.” La epoché fenomenológica abre a una nueva región del 


** Edmund Husserl, Ideen zu einer reinen Phánomenologie und phánomenolo- 
gischen Philosophie. Erstes Buch: Allgemeine Einfúhrungin die reine Phánome- 
nologie. Text der 1.-3. Auflage, ed. W. Biemel, Husserliana: Edmund Husserl - 
Gesammelte Werke 3, lib. 1 (The Hague: M. Nijhoff, 1977), 67. 
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ser” que supera la distinción entre esencia y existencia. De 
esta manera, operada la reducción, señala Husserl, la con- 
ciencia persiste como un residuo fenomenológico.” Y así, en 
tanto para Husserl la esfera de la conciencia tiene un ser 
propio o sui generis,” el ser de la conciencia no se ve afectado 
por la desconexión. 

De esta manera, Husserl señala que, si se piensa la posi- 
bilidad esencial del no-ser de toda trascendencia de cosas en 
su máxima radicalidad, es decir, la aniquilación del mundo, 
el ser de la conciencia, por principio quedaría modificado (es 
decir, afectado en su contenido) pero intacto en su propia 
existencia.'* Pareciera que en esto Husserl, a pesar de haber 
superado la diferencia óntica entre esencia y existencia por la 
reducción al ámbito originario de la conciencia, reasume el 
ser como existencia y se asegura el ser-ahí de la conciencia 
frente al no ser-ahí del mundo. Heidegger señala en este sen- 
tido que existe la posibilidad, por principio, de que la trama 
de vivencias sea cerrada en sí misma, por su carácter esencial 
de inmanente y absoluta, sin que haya realiter nada que co- 
rresponda a esa trama, ya que Husserl refiere a tal fenómeno 
bajo el principio cartesiano” de la sustancia como lo que exis- 
te sin necesidad de otra cosa para existir.'* De este modo, pa- 
ra Heidegger, más allá de que Husserl supere las determina- 
ciones ónticas, por excluir la pregunta por el ser mismo, el 
idealismo husserliano sigue operando bajo el supuesto del 
ser como res, existencia o ser-ahí. 

En conclusión, la lectura de Heidegger quiere señalar 
que, a pesar de que Husserl no quiso caer en la ontología del 
ser-ahí y, justamente por eso no identificó a la fenomenolog- 


” Ibid. 

” Tbid., 68. Hay que notar que, como se aclara inmediatamente, no estamos hab- 
lando de un residuo o resto metafísico sino fenomenológico. 

3 Ibid. 

4 Ibid., 96. 

5 René Descartes, Principios de Filosofía (Buenos Aires: Losada, 1951), 24. 

!5 Husserl, Ideen, 104. 
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ía con una ontología (lo que permitió abrir el ser del ente en 
su radicalidad propia), terminó recayendo en una ontología 
del ser-ahí al optar por una vía idealista como determinación 
no ontológica del plano trascendental ganado en las LU. 
Frente a ello, Heidegger advierte que no es posible superar 
definitivamente la ontología del ser-ahí si no se toma en con- 
sideración directamente la pregunta por el ser mismo. Pero 
esto, para Heidegger, es necesario que la fenomenología 
asuma explícitamente su ontología supuesta para poder de- 
terminar el sentido del ser y así liberarse de una respuesta 
sustentada implícitamente en la ontología tradicional. 


152 | lenacio DE MArINIS — La reducción fenomenológica como regionalización del 
ser según Heidegger 


Las diferentes vías de la fenomenología y post- 
fenomenología francesas más allá de la 
intencionaldad husserliana. Merleau-Ponty, 
Ricaeur y la crítica del ego-cogito 


Marco Spina 
(Istituto Italiano di Scienze Umane — Université Paris-Sorbonne) 


L La entrada de la fenomenología en Francia. 
Espectros de Descartes 


Desde el punto de vista histórico, la entrada de la feno- 
menología en Francia no es muy posterior a su mismo naci- 
miento y, aunque la lectura de los célebres Pariser Vortrage y 
la edición francesa de las Cartesianische Meditationen datan 
del 1929-30, tal encuentro había venido precedido por nu- 
merosos intercambios entre Husserl y la filosofía francesa: 
mientras en Alemania tras 1930 sufre un declive imparable 
debido al aislamiento intelectual de Husserl, la fenomenolog- 
ía inicia un resurgimiento vital con su “emigración” a Francia. 
Contribuyen los cursos de Alexandre Koyré y Georges Gur- 
vitch en París y de Jean Héring en Estrasburgo,” el apoyo de 


* Los inicios en Estrasburgo han sido reconstruidos por R. Schmitz-Perrin, 
“Strasbourg 'Banlieu de la phénoménologie.* Edmund Husserl et l'enjeu de la 
philosophie religieuse,” Revue des sciences religieuse 69 (1995): 481-96. Podrían 


Lev Sestov,* las conferencias del mismo Husserl en París y los 
estudios de Emmanuel Lévinas. Francia parece como predis- 
puesta a su acogida, ya que en la nueva patria la fesnomenolog- 
ía husserliana se inserta casi espontáneamente en la tradicio- 
nal línea de investigación reflexiva de inspiración cartesiana y 
kantiana, contribuyendo a una renovación, se diría que en sus 
mismas raíces. 

Para comprender algunos aspectos de esta situación 
habría que evocar otra línea de investigación “fenomenológi- 
ca, que algunas veces ha procedido en paralelo a la husserlia- 
na y heideggeriana y otras veces se ha entrelazado con ella de 
forma inextricable. Los años treinta en Francia están marca- 
dos por el nacimiento de los estudios hegelianos, que se con- 
centran particularmente en la Fenomenología del espíritu y a 
los que contribuyen Jean Wahl, Alexandre Kojeve y Jean Hyp- 
polite. Pero debido a limitaciones de tiempo, no podemos 
ofrecer más que estas rápidas indicaciones. 

Sobre la propia fenomenología Husserl impartió en la 
Sorbona el 23 y el 25 de febrero de 1929 dos conferencias, a las 
que asistieron Gabriel Marcel, Maurice Merleau-Ponty y Em- 
manuel Lévinas. Al público se le distribuyó un amplio resu- 
men con los puntos fundamentales de la exposición, que 
Stephan Strasser ha reconstruido y publicado con el título Pa- 
riser Vortráge (Discursos parisinos). En los meses siguientes 
se preparó una reelaboración aumentada publicada en 1931 
con el título Méditations Cartésiennes.? Un espacio significati- 


recordarse asimismo las conferencias impartidas en Francia por Husserl en 1929 
y 1937. Para una información precisa sobre cada uno de los filósofos implicados 
en el movimiento fenomenológico francés, la obra de referencia es B. Wal- 
denfels, Phanomenologie in Frankreich (Frankfurt: Suhrkamp, 1987). 

” L. Sestov, “Memento mori,” Revue philosophique de la France et de l'étranger 101 
(1926): 5-62; “Qu'est-ce que la vérité ?” Revue philosophique de la France et de 
l'étranger 103 (1927), en Sulla bilancia di Giobbe, trad. it. A. Pescetto (Milano: 
Adelphi, 1991), 443-88. 

3 Edmund Husserl, Méditations Cartésiennes, trad. E. Lévinas y G. Peiffer (París: 
Vrin, 1931). 
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vo lo ocupa la Quinta meditación en la cual se trata el proble- 
ma de la intersubjetividad, que se convierte en uno de los te- 
mas fundamentales de la fenomenología francesa. En alemán 
la obra apareció de forma póstuma;' a dicha obra, debido a 
que la traducción francesa le pareció poco satisfactoria, Hus- 
serl dedicó sus esfuerzos para perfeccionar el texto. 

El punto de partida de nuestro artículo es precisamente 
una afirmación de las Méditations cartésiennes en la que Hus- 
serl escribe: “il My a manifestement pas d'autre commence- 
ment que l'ego-cogito” 

Como ha observado recientemente uno de los mayores 
exponentes de la fenomenología francesa contemporánea, 
Claude Romano en Au coeur de la raison, la phénoménologie, 
“Numerosos son los fenomenólogos (franceses), y no de se- 
gunda fila, que han tomado esta afirmación como un dogma.” 

En primer lugar Sartre: le seul point de départ súr est 
l'intériorité du cogito.”* Después Lévinas: “étre, c'est isoler par 
Pexister. Je suis monade en tant que je suis”” —de sorte que 
cette séparation ontologique entre un Moi “absolument fermé 
sur lui” et un Autre tout aussi ab-solu, inaccessible a une pen- 
sée de la relation, s'atteste dans le cogito. Last but non least, 
Michel Henry: le projet cartésien “se confonde avec le projet 
méme de la philosophie” et sa reprise phénoménologique 
passe par une “répétition du cogito.”* 

Pero ¿qué justifica una semejante toma de posición? — 
podríamos preguntarnos con Romano. 

¿Por qué la fenomenología debería —necesariamente— 
presentarse, retomando la fórmula de Husserl, como un *neo- 


* Tit. orig. Cartesianische Meditationen und Pariser Vortráge (L'Aia: Nijhoff, 1950); 
trad. it. Meditazioni cartesiane (Milano: Bompiani, 1997). 

? Romano, Au coeur de la raison, la phénoménologie (Paris: Gallimard, 2010), 501. 

% Sartre, L'étre et le néant. Essai d'ontologie phénoménologique (Paris: Gallimard, 
coll. Bibliothéque des Idées, 1943; rééd. coll. Tel, 1976), 283. 

7 Lévinas, Le temps et l'autre (Montepellier: Fata Morgana, 1979; rééd. Paris: PUF, 
1983), 21. 

$ Henry, Généalogie de la psychanalyse (Paris: PUF, 1985), 17, 19. 
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cartesianismo,” “un neocartesianismo del siglo XX”? ¿En vir- 
tud de qué constricción, de qué clase de evidencia? 

Siguiendo el recorrido de los otros dos “fenomenólogos” 
franceses más eminentes de la primera generación, Paul 
Ricoeur y Maurice Merleau-Ponty, trataremos de mostrar 
cómo a este enfoque trascendental se le contrapone otro, el 
único capaz de garantizar una actualidad y un porvenir a la 
fenomenología. 

Pero vayamos por orden. 


IL. Historia y alteridad. Ricceur y la decepción de la 
fenomenología 


En la especulación ricoeuriana, la reflexión sobre la fini- 
tud del hombre, tal vez debido a los eventos trágicos de su 
propia vida, aparece desde el principio despojada de su “ba- 
nal” y “superficial” evidencia, y formulada como una crítica 
del cogito cartesiano, crítica del sujeto concebido de forma 
idealista en su transparencia para sí mismo como principio 
“indudable” y el más “fundamental de todos los saberes posi- 
tivos.” El debate con la “filosofía reflexiva” francesa, heredera 
del idealismo cartesiano y kantiano, particularmente con el 
pensamiento de Jean Nabert, ha sido el punto de partida de la 
especulación de Ricoeur; cuyas primeras huellas significativas 
se encuentran ya en la tesis de habilitación sobre “El problema 
de Dios en Lachelier y Lagneau” (1933-1934). Pero la crítica 
ricoeuriana de la tradición idealista se volvió explícita solo al 
adoptar el punto de vista de la fenomenología husserliana, 
que para Ricoeur constituyó “a la vez una realización y una 
transformación radical del programa mismo de la filosofía re- 
flexiva”; la traducción de Ideen I será realizada por el propio 
Ricoeur casi quince años después, en 1948. 

Como ha observado Philippe Cabestan en Introduction d 
la phénoménologie contemporaine, “la phénoménologie oc- 
cupe dans la pensée de Ricoeur une place fondamentale. En 
temoigné aussi bien la publication en 1950 de sa traduction 
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du premier volume des Idées directrice pour une phénoméno- 
logie de Husserl que Ricoeur avait commencée en captivité 
dans les marges de l'édition allemande, faute de papier; que 
ses différents articles sur l'ceuvre de Husserl, rassemblés sous 
le titre significatif: A lécole de la phénoménologie. Mais éga- 
lement sa these de doctorat, Philosophie de la volonté, que Ri- 
coeur place sous le signe de la phénoménologie et de 
lPexistentialisme: “Si c'est á Husserl que je devais la méthodo- 
logie désignée par le terme d'analyse eidétique, c'est a Gabriel 
Marcel que je devais la problématique d'un sujet a la fois in- 
carné et capable de mettre á distance ses désirs et ses pou- 
voirs.” 

Como veremos, desde el inicio, aunque tal vez no con la 
misma conciencia teórica alcanzada posteriormente, Ricoeur 
toma distancia de la vía “cartesiana” emprendida por Husserl, 
poniendo en cuestión, si no rechazando decididamente, la 
transparencia y fundamentalidad del cogito husserliano: en 
particular, Ricoeur rechaza la interpretación idealista de la fe- 
nomenología para seguir en cambio una perspectiva descrip- 
tiva. El idealismo husserliano, cuya máxima expresión Ricoeur 
reconoció en el concepto de epoche o reducción fenomenoló- 
gica, le apareció inmediatamente la parte menos convincente 
del pensamiento de Husserl. Fue el concepto de “intenciona- 
lidad” el que, al contrario, se le apareció como “el gran descu- 
brimiento de la fenomenología”; el mismo concepto que pro- 
vocaba el fracaso de la reducción fenomenológica, proyecto 
ideal de auto-fundación del sujeto que estaba destinado a 
desaparecer en la concreción de la investigación fenomenoló- 
gica. 

El descubrimiento husserliano de la intencionalidad 
comprometía al sujeto, no tanto en una relación inmediata y 
transparente consigo mismo, como en una red intencional de 


? Cabestan, Introduction a la phénoménologie contemporaine (Paris: Ellipses, 
2006). 
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relaciones con los significados de las cosas; desde este punto 
de vista, según Ricoeur, ninguna conciencia podía ser con- 
ciencia de sí “antes de ser conciencia de algo hacia lo cual 
aquella se supera.” La epochée, a pesar de las intenciones de la 
fenomenología, no era capaz de reducir la intencionalidad, en 
cuanto que ella misma era una actividad interna a la relación 
intencional; la reducción, en última instancia, representaba 
solo una posible y particular configuración de la intencionali- 
dad. Ricoeur retomaba de este modo los argumentos principa- 
les de la interpretación de la fenomenología husserliana que 
algunos años antes había ofrecido Maurice Merleau-Ponty. 

Por tales motivos, más que un neocartesianismo del siglo 
XX, la fenomenología será para Ricoeur atención a la “feno- 
menalidad del fenómeno” es decir (más allá del juego de pa- 
labras) el intento de describir las cosas tal como aparecen, 
como se nos manifiestan, sin superestructuras metafísicas. 

Pero entremos en el detalle. 

Presentando y discutiendo en su ensayo de 1949 Husserl 
et le sens de l'histoire los problemas relacionados con los ma- 
nuscritos de la Krisis, Paul Ricoeur señalaba la importancia de 
vincularlos, no solo en un sentido cronológico, precisamente 
con la Quinta Meditación cartesiana. 

La teoría de la Einfuhlung le parecía presentar clara- 
mente en sí misma la aspereza casi paradójica de la filosofía 
de la historia en el ámbito de una filosofía trascendental: “On 
peut bien dire que toute lénigme d'une histoire qui englobe 
son propre englobant —á savoir moi qui comprends, qui veux, 
qui fais le sens de cette histoire— est déja ramassée dans la 
théorie de l'Einfúhlung (ou experience d'autrui.”- 

Para que emerjan los límites del dispositivo trascenden- 
tal husserliano tal como son señalados por Ricoeur, examina- 
remos, por lo tanto, la presentación que el autor hace de la 


* Ricoeur, “Husserl et le sens de l'histoire,” Revue de Métaphysique et Morale 54 
(1949): 314. 
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Einfúuhlung husserliana, las críticas que le dirige y los motivos 
de tales críticas, así como finalmente la integración y supera- 
ción propuestas. Haremos referencia, aunque no exclusiva- 
mente, al estudio más completo sobre el tema, Sympathie et 
Respect. Phénoménologie et éthique de la seconde personne. 

Al inicio de este estudio Ricoeur habla de una decepción 
de la fenomenología (décevante phénoménologie). La decep- 
ción se debería al método, del cual se cuestiona, en el ámbito 
del problema de la segunda persona, su validez universal tan- 
to para las personas como para las cosas. El método habría es- 
tado siempre sometido “a la dictature de la réprésentation.”” 

En particular, Husserl se enfrentaría a un ingrato desafío, 
presionado como estaba por las dos exigencias que lo habian 
conducido a tal punto de la investigación. La primera exigen- 
cia reside en la fidelidad al procedimiento de reducción y 
constitución de la cosa. Este procedimiento Ricoeur lo califica 
como idealismo. Se trata de una observación crítica que debe 
ser analizada más atentamente. La segunda exigencia reside 
en el respeto del sentido implícito a la presencia del otro, es 
decir, de una subjetividad que es “étrangere et semblable” res- 
pecto a la mía. Según la primera exigencia, el otro se constitu- 
ye “en” mi como mío percibido, del mismo modo que cual- 
quier otro objeto percibido. Según la segunda, el otro tiene un 
mundo propio y establece conmigo relaciones intersubjetivas 
sobre las cuales se edificará el mundo de la historia, de las ci- 
vilizaciones y de la ciencia. 

Ahora bien, si la subjetividad frágil y pasiva de Lévinas 
parte del tú para llegar al yo, corriendo el riesgo de quedar 
atrapada en la exterioridad del tú, la subjetividad activa de 
Husserl parte del yo para llegar al tú, y —para hacer esto— 
desarrolla su actividad a partir de la “dimensión gnoseológica 
del sentido” 


” Ricoeur, “Sympathie et Respect. Phénoménologie et éthique de la seconde per- 
sonne,” Revue de Métaphysique et Morale (octubre-diciembre 1954): 381. 
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¿Qué significa y cuál es, por tanto, el “desafío” husserlia- 
no, por usar las palabras de Ricoeur? “Toda la Quinta medita- 
ción está dominada por la tensión entre estas dos exigencias, 
constituir al otro en mí, constituirlo como otro.” 

Podríamos decir de forma más sencilla, el desafío hus- 
serliano consiste por un lado en recordar que el tú es “mi” tú, 
algo que me pertenece, que no es simplemente otro o externo 
respecto a mí, sino que tiene que ver conmigo, me concierne 
íntimamente, es sentido que forma parte de mi sentido, histo- 
ria que forma parte de mi historia. Por otro lado, consiste en 
recordar que el tú es el tú del otro, algo que le pertenece a él y 
no solo a mí; que no es solo mío, sino suyo; que no tiene que 
ver o me concierne solo a mí, sino principalmente a él; que no 
es solo sentido para mí, historia para mí, sino sentido para él, 
historia para él. 

Soy yo el que hago experiencia del otro. Y lo hago gracias 
a lo que me es más propio. Hago experiencia de él en mi cuer- 
po, en mi carne. Pero hago experiencia del otro en su alteri- 
dad y diversidad, “como otro yo, que tiene su mundo,” su sen- 
tido, “que me percibe, se dirige a mí, mantiene conmigo rela- 
ciones” desde su propia perspectiva, desde su modo de ser. 

¿Cómo hacer compatibles estas dos preocupaciones? 
Husserl, según Ricoeur, busca este punto de encuentro en lo 
que denomina la “aprehensión analogizante.” Yo aprehendo al 
otro en virtud del hecho de que aprehendo su cuerpo “como 
carne igual que la mía,” análoga a la mía. Es más, “dando to- 
davía un paso más” —escribe Ricoeur— Husserl dice, aun más 
explícitamente: no se trata de una mera analogía, es un autén- 
tico “apareamiento” (Paarung). 

Yo y tú somos un “par,” hacemos un par. No solo porque 
seamos parecidos, sino porque siempre nos encontramos da- 
dos conjuntamente. Dos cuerpos, dos carnes unidas por el 
hecho de ser carne, ser pareja. Lo que de forma evidente y en 
el mayor grado ocurre en el acoplamiento físico, de modo 
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menos evidente y menos profundo ocurre en cualquier en- 
cuentro entre el yo y el tú. 

Pero precisamente en estos análisis emerge el límite de 
esta figura husserliana que —en la audacia de su gesto— no 
puede esconder la que, según Ricoeur, es su inevitable derrota. 

Pensar hasta sus últimas consecuencias bajo esta óptica 
conduciría a la ilusión de poder comprender al otro solo por- 
que es un alter-ego, poniendo el acento en la identidad de los 
dos egos más que en su diferencia. 

Aunque la intención de la fenomenología husserliana es 
defender por todos los medios posibles la irreductibilidad del 
tú al yo, justo en nombre de esta irreductibilidad deberá fi- 
nalmente reconocer la imposibilidad de una real “aprehen- 
sión analogizante” o “apercepción analógica.” 

Husserl nos ayuda a pensar la relación entre el ego y el 
alter-ego, pero en el fondo su discurso sigue centrado en el yo, 
y en los límites del yo acaba naufragando. 

Si Lévinas no nos permitía comprender hasta sus últimas 
consecuencias la posición del sí mismo, al aplanarlo sobre el 
tú, Husserl no nos permite tampoco comprender hasta sus 
últimas consecuencias la posición del tú, al aplanarlo sobre el 
yo. O más bien, al aplanarlo sobre la pretensión del yo de 
“aprehenderlo, com-prenderlo, asimilarlo, hacerlo propio. 

Para Ricoeur el enigma persiste. La causa (como vere- 
mos) es la incapacidad de Husserl de “sortir des cadres de 
pensée hérités de la constitution de la chose” (383). Por mu- 
cho que Husserl intente conciliar escrupulosamente las dos 
exigencias arriba señaladas, la primera —la idealista— sigue 
siendo predominante. El análisis de Ricozur culmina con estas 
palabras, “aventure de l'idéalisme husserlien” (384). 


II. ¿Constitución o apertura? 


Es la ambigúedad de la palabra constitución lo que indu- 
ce a error. En el estudio dedicado a Ideen II, Ricoeur advierte 
precisamente que la palabra “constitución” significa al menos 
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dos cosas. La constitución es un ejercicio de análisis intencio- 
nal, en virtud del cual el presunto sentido de un objeto se “di- 
suelve” en la multiplicidad de sus intenciones. Se trataría de 
una idealismo más metodológico que doctrinal: “c'est le ser- 
ment de ne tenir toute réalité que comme un sens pour une 
conscience et d'épeler en 'moments' temporels et en “couches' 
conctionelles les divers syllabes du sens.” 

El segundo significado surge de la interpretación fi- 
losófica del primero: se produce un deslizamiento del “para 
una conciencia” al “en una conciencia”: “du méme coup il 
prend une décision métaphysique sur le sens dernier de la 
réalité et outrepasse la prudence méthodologique de 
n'interroger que la conscience.” Mientras los análisis de Ideen 
IT se realizarían básicamente dentro de los límites de un idea- 
lismo caracterizado como metodológico, la plena superación 
se produciría con las meditaciones cartesianas. 

Ricoeur tiende a tomar esta superación no como un sal- 
to ilógico sino como el núcleo del discurso husserliano. La 
prueba de ello reside en la considerable atención que Ricoeur 
dispensa a las tesis expuestas por Tran-Duc-Thao en su 
Phénoménologie et matérialisme dialectique (1951). En el artí- 
culo Sur la phénoménologie Ricoeur realiza un amplio análisis 
de dicha obra. Al margen de observaciones críticas y des- 
acuerdos parciales, hay un acuerdo implícito acerca de la 
acusación de idealismo, para la cual TThao se apoya en la 
Quinta meditación y en la ambigúedad del concepto de 
constitución —ambigúedad que se basa en la misma duplici- 
dad de significados elaborada por Ricoeur. La idea de consti- 
tución, en realidad, presupone más cosas. Presupone princi- 
palmente que la relación de lo constituyente con lo consti- 
tuido es una relación asimétrica: el ego trascendental es 
constituyente; el mundo y el propio yo en cuanto ego empí- 


” Ricoeur, “Analyses et problemes dans “Ideen II” de Husserl,” Revue de Métaphy- 
sique et Morale (1951): 359. 
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rico, son constituidos. Pero la idea de constitución, para po- 
der dar razón de la asimetría de esta relación, presupone 
además que la instancia constituyente es ontológicamente 
independiente de la instancia constituida. Esta anterioridad 
no es solamente ontológica, sino también epistémica: el ego 
constituyente no es solo primero por derecho propio, sino 
también el primero en ser conocido, mientras el conocimien- 
to del mundo permanece siempre sujeto a duda. 

En el mismo artículo, en el parágrafo que significativa- 
mente lleva por título “Du bon usage de la phénoménologie 
husserlienne” vuelve a hallarse la invitación a liberar en la 
obra de Husserl un idealismo metodológico del idealismo 
dogmático, la invitación a llevar a cabo una fenomenología 
del sentido más atenta a la multiplicidad de los fenómenos 
expresivos que no a su núcleo teorético-cognoscitivo, como 
sucedía en Husserl. 

Puede observarse como Ricoeur, a partir de este momen- 
to, abandona ciertos principios de la fenomenología husser- 
liana. Si la intencionalidad de la conciencia —cuya interpre- 
tación realista comparte con Sartre— representa para Ricoeur 
una idea fundamental de la fenomenología de Husserl, recha- 
za en cambio la concepción husserliana de la reducción tras- 
cendental. Así, en la introducción de la Philosophie de la vo- 
lonté declara “On verra par contre que tout nous éloigne de 
la fameuse et obscure réduction transcendantale á laquelle 
fait échec, selon nous, une compréhension véritable du corps 
propre.”* Esta crítica no debería sorprendernos, y en cierto 
sentido prolonga la afirmación de Merleau-Ponty según la 
cual “le plus grand enseignement de la réduction [transcen- 
dantale] est l'impossibilité d'une réduction complete.” Tan- 
to para Ricoeur como para Merleau-Ponty, la fenomenología 
no debe poner el mundo entre paréntesis, y todavía menos 


3 Ricoeur, Le volontaire et l'involontaire (Paris: Aubier, 1950), 7. 
* Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception (Paris: Gallimard, 1945), VIII. 
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negar la realidad. La fenomenología, al contrario, debe des- 
cubrir nuestro engagement con el mundo y describir el modo 
en que las cosas son constituidas por la conciencia a partir de 
aquello que Husserl llama “mundo de la vida” (Lebenswelt). 
Ricoeur reconoce la legitimidad del idealismo metodológico 
propio de la fenomenología constitutiva pero encuentra poco 
satisfactoria la interpretación husserliana, que corre el riesgo 
de conducir esta metodología hacia un dogmatismo. Este 
impasse puede ser superado por medio de una renovada y 
ampliada concepción del Cogito. Por esta razón, la descrip- 
ción de lo voluntario y lo involuntario exige según Ricoeur un 
nuevo Cogito. Contrariamente al Cogito cartesiano y al dua- 
lismo de las sustancias que él funda, es necesario reencontrar 
el cuerpo y lo involuntario, íntimamente ligados a un Cogito 
ampliado o Cogito integral el cual, a diferencia del Cogito 
husserliano, se abre inevitablemente a mi existencia como 
Cuerpo. 
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Edith Stein y las Ideas / 


Carlos Guillermo Viaña Rubio: 
(Universidad Nacional Mayor de San Marcos — 
Universidad Peruana de Ciencias Aplicadas) 


En la presente comunicación hablaremos del lugar de 
Edith Stein en el movimiento fenomenológico y de la razón 
de su distanciamiento de Husserl debido al desacuerdo que 
surgió entre ambos respecto de la modulación del concepto 
de constitución trascendental. Hemos dividido nuestro tra- 
bajo en tres secciones: La primera, tiene como finalidad si- 
tuarnos en el contexto del rompimiento entre Husserl y el 
Círculo de Gotinga como consecuencia del vuelco trascen- 
dental de la fenomenología. La segunda sección, acerca del 
papel que cumple Stein en el movimiento fenomenológico, 
contiene un análisis de su visión acerca de Husserl en el con- 
texto de la fenomenología temprana. Finalmente, presenta- 
mos una descripción del problema constitutivo en Stein y las 
diferencias y acuerdos que, al respecto, mantiene con su Ma- 
estro, así como un planteamiento que la coloca en un punto 


* El autor agradece a la profesora Doctora Rosemary Rizo-Patrón de Lerner de la 
Pontificia Universidad Católica del Perú por apoyo en la revisión del presente 
trabajo y por sus valiosas contribuciones que enriquecieron esta versión defini- 
tiva. 


intermedio entre Husserl y los miembros del Círculo de Go- 
tinga. 

El objetivo de nuestro trabajo es mostrar que la feno- 
menología de Edith Stein es fiel al planteamiento original de 
Husserl en las Investigaciones y continúa siéndolo en la fe- 
nomenología trascendental expuesta en las Ideas. No obstan- 
te, debido a sus convicciones sobre la prioridad ontológica 
del Ser Eterno por sobre el valor gnoseológico de la concien- 
cia, emprende la misión de superar la argumentación tras- 
cendental, colocando, en lugar del sujeto un principio abso- 
luto, original e incondicionado como fundamento tanto de la 
realidad como del sujeto trascendental y las reglas de su ac- 
ción constitutiva. 


8 |. La ruptura Círculo de Gotinga 


La primera escuela fenomenológica fue consecuencia de 
la actividad docente que desempeñó Husserl en Gotinga, 
quien a partir de la consigna de “volver a las cosas mismas,” 
restituyó a la filosofía un amplio campo de acción que signi- 
ficó una de las transformaciones más grandes que sufriera 
desde el final del Idealismo Alemán.? No obstante, si algo ha 
caracterizado la obra de Husserl, es la disparidad de criterios 


* Recurrimos a Herbert Spiegelberg para conseguir un dato preciso acerca de la 
razón que definió el ethos del movimiento fenomenológico, inspirado funda- 
mentalmente por la labor académica incansable que Husserl desempeñó du- 
rante su permanencia en Gotinga entre 1901 y 1916, vista con muy buenos ojos 
por quienes yacían decepcionados de la temática superflua de la filosofía y las 
ciencias europeas del finales del siglo XIX. Para ellos, las Investigaciones Lógicas 
debieron significar una posibilidad auténtica de reanudar la filosofía sobre la 
base de la objetividad de las cosas mismas que prometía en su planteamiento 
inaugural: “La mayoría de estos estudiantes habían sido preparados leyendo las 
Investigaciones Lógicas. Lo que les fascinó de Husserl, el filósofo, fue encontrar 
dentro de un clima de relativa esterilidad académica, a un pensador origi- 
nal, que llevaba a la práctica en sus enseñanzas la visión original de las “esen- 
cias” de las 'cosas,' tal como lo había descrito en sus textos.” Herbert 
Spiegelberg, The Phenomenological Movement: a historical introduction (Dor- 
drecht/Boston/ London: Kluwer Academic Publishers, 1994), 167-8. 
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con que ha sido acogida en el transcurso del tiempo. Esta es 
la razón por la que en 1913 muchos de sus alumnos convinie- 
ron en rechazar la nueva publicación del Maestro: Ideas rela- 
tivas a una fenomenología pura y una filosofía fenomenológi- 
ca, por contravenir, aparentemente, el carácter “realista” del 
proyecto inicial. 

La incomprensión de quienes fueron sus discípulos más 
cercanos durante los años de Gotinga, nos exige emprender 
una reflexión sobre las razones por las cuales la fenomeno- 
logía, que ha ido desarrollándose a partir de su versión origi- 
nal, pudo experimentar trasformaciones tan variadas como 
discrepantes entre sí. 


8 1.1.El motivo del distanciamiento 


La comprensión de la intencionalidad como efectuación 
sintética hizo posible que las cuestiones referentes a la esen- 
cia de los objetos fueran tratadas en correlación estrictamen- 
te ligada a las estructuras de la conciencia. En opinión de 
Landgrebe: 

[...] a cada una de estas estructuras objetivas corres- 

ponden efectuaciones anímicas en que el objeto llega a dar- 
se a sí mismo como ente de esa estructura o, como expresa 
Husserl más tarde, se constituye. Así pues, en la concep- 
ción fundamental de la intencionalidad entendida como 
efectuación radica desde un comienzo, y paulatinamente se 
desarrolla sobre esa base, la correlatividad entre las estruc- 
turas esenciales de las objetividades intencionales y las es- 
tructuras esenciales de las vivencias en las que aquellas ob- 
jetividades se dan.? 


Es debido a que esta nueva ontología de la correlación 
no se encontraba directamente explicada en el programa ini- 
cial de la fenomenología, que los miembros del Circulo no 
comprendieron el alcance del giro trascendental. Para ellos, 


? Ludwig Landgrebe, El camino de la fenomenología. El problema de una experien- 
cia originaria (Buenos Aires: Sudamericana, 1968), 34. 
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la intuición de las esencias era el núcleo de la fenomenología 
y la mayor conquista de Husserl para hablar con rigor del en- 
te y sus regiones, tanto como de los análisis psicológico- 
descriptivos.* Lo que llama la atención es que sí reconocieran 
el principio fundamental de la fenomenología: que toda clase 
de objetividad debe tener su modo de intuición? y que, a pe- 
sar de ello, no se plantearan la conexión inapelable entre la 
intuición auto-donante y el carácter de ser de las objetivida- 
des. Además, no llegaron a comprender la auto-donación 
como efectuación intencional, por lo que este principio pudo 
ser interpretado como una “vuelta al objeto” en el sentido de 
una intuición ateorética de lo real en todos sus ámbitos. Tal 
interpretación abandona la esencia del nuevo sentido de on- 
tología propuesto por Husserl, cuyo fin era combatir el rea- 
lismo ingenuo. 

Únicamente sobre la base de la reducción, la fenomeno- 
logía se encuentra en condiciones de reclamar universalidad 


* La “visión de las esencias” llegó a ser aludida en una medida que excedía el uso 
que Husserl hiciera de ella sin buscar la comprensión total de su carácter 
metódico. Esa circunstancia fue la que produjo hasta hoy la imagen negativa de 
la fenomenología como un intuicionismo carente de método. Concordamos, en 
este caso, con la opinión de Mariano Crespo cuando afirma que “algunos 
autores de raigambre realista han considerado que el descubrimiento de la 
problemática de la constitución ponía a Husserl irremediablemente en el 
sendero de un idealismo trascendental. Hablar de “constitución” de los objetos 
por parte de la conciencia incluiría determinados matices “creativos,” los cuales 
entrarían en conflicto con el objetivismo de la primera edición de Investiga- 
ciones Lógicas. Sin embargo, nada parece estar más lejos de las intenciones del 
fundador del método fenomenológico.” Mariano Crespo, “¿Hay una teoría no 
idealista de la constitución?,” Revista de Filosofía 65 (2009): 106. 

La exposición de este “principio” la encontramos en el siguiente fragmento: “No 
hay teoría concebible capaz de hacernos errar en cuanto al PRINCIPIO DE TODOS 
LOS PRINCIPIOS: que TODA INTUICIÓN ORIGINARIAMENTE DADORA ES UNA FUENTE 
LEGÍTIMA DE CONOCIMIENTO; que TODO lo que se nos OFRECE EN LA “INTUICIÓN” 
ORIGINARIAMENTE (por decirlo así, en su realidad en persona) HAY QUE ACEPTARLO 
SIMPLEMENTE COMO LO QUE SE DA, pero también SÓLO EN LOS LÍMITES EN QUE ELLA 
SE DA.” Edmund Husserl, Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofía 
fenomenológica. Libro primero: Introducción general a la fenomenología pura, 
ed. y trad. Antonio Zirión Quijano (México D.F.: FCE, 2013), 129, 8 24. 
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para poder aclarar el sentido de todo cuanto se diga acerca 
del ser y el ente mediante el retorno a las efectuaciones del 
sujeto trascendental en que todo ente se constituye. 

La importancia de la reducción expuesta en las Ideas 
radica en que fue concebida como una renuncia a las convic- 
ciones con las que Husserl había fundado la fenomenología 
en las Investigaciones Lógicas, por lo que fue acusado de 
abrazar un idealismo de cuño neokantiano y puesta en duda 
la continuidad de su obra. La publicación de las Ideas signi- 
ficó el fin de la escuela fenomenológica de Gotinga. Paradóji- 
camente, la intención de Husserl era exponer los principios 
fundamentales de la fenomenología y la necesidad de su evo- 
lución a la etapa trascendental.* 


$ 1.2.La incomprensión del Idealismo Trascendental 


Por la reducción, aprendemos que todo ser es un senti- 
do de ser, resultado de la acción constitutiva del sujeto, pero 
en referencia al mundo real que es un factum. No creamos el 
mundo, constituimos su sentido a partir de la experiencia 
junto con el mundo mismo. El sujeto trascendental es la 
condición de posibilidad de la experiencia, pero sobre una 
base material pre-existente. La reducción fenomenológica 


% En este punto nos sirve de guía la opinión de J. San Martín acerca del carácter 
introductorio con el que Husserl escribió las Ideas. Esta obra fue concebida 
desde el principio como una presentación sistemática de la fenomenología: “Sin 
embargo, tal obra, escrita con ilusión y en plena madurez, fue mal comprendida 
y peor aceptada por sus propios discípulos de Gotinga, pues no les parecía 
adecuada la explícita confesión de idealismo que en ella hace Husserl, pensando 
que con la adscripción al idealismo se consumaba una marcha atrás, olvidando 
algo fundamental de la fenomenología, que ante todo es aceptación del valor de 
la intuición y de los objetos. Lo que de esa obra escandalizaba era precisamente 
la presentación que en ella se hace de la reducción, una presentación que no 
parece tener en cuenta los logros del texto de las clases de 1910-1911, pues más 
bien repite el esquema de 1907, el de La idea de la fenomenología. En realidad 
Husserl esperaba resolver esos problemas en los tomos Il y III. Sin embargo, no 
debía estar muy satisfecho con todo ello, porque no quiso publicar la continua- 
ción de las Ideas.” Javier San Martín, La fenomenología de Husserl como utopía 
de la razón (Barcelona: Anthropos, 1987), 25. 
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nos conduce al idealismo trascendental, la tesis que muestra 
que todo ser está esencialmente relacionado al ego, que no 
hay nada que quede fuera de la conciencia. La tarea de la fe- 
nomenología es describir todo desde la perspectiva de un 
sentido que se forma en y por acción del sujeto trascenden- 
tal. 


[...] el idealismo fenomenológico-trascendental no es 
ni una tesis particular filosófica ni una teoría entre otras, 
sino que la fenomenología trascendental es en sí misma, en 
cuanto ciencia concreta y aunque no se diga una palabra 
sobre el idealismo, IDEALISMO UNIVERSAL desarrollado como 
ciencia. La fenomenología prueba este idealismo mediante 
su propio sentido como ciencia trascendental en cada uno 
de sus dominios constitutivos en particular.” 


El sujeto trascendental en Husserl es individual, no es 
una conciencia general. Antes de ser “eidético,” o “pura posi- 
bilidad,” ese sujeto trascendental existe, lo trascendental 
existe primero como facticidad. Luego podemos hablar del 
eidos ego. Su carácter “absoluto” alude a que es la instancia 
primigenia de la constitución de sentido, detrás de la cual ya 
no hay otra instancia que pueda ser descrita fenomenológi- 
camente (según el principio de la intuición donadora). Hus- 
serl no empieza con una ontología, porque ésta presupone la 
constitución de sentido y validez. Por eso Ideas I inicia con 
las ontologías formales y materiales como hilo conductor de 


7 Husserl, Ideas I, 479, Epílogo, 85. J. Villanueva nos ofrece una síntesis acerca de 
este “tema central” de la fenomenología trascendental en el siguiente frag- 
mento: “Este sacar a luz las operaciones anónimas de la subjetividad trascen- 
dental que anida en cada uno de nosotros es el tema central de la fenome- 
nología. Por ello, no se puede realizar desde una filosofía cualquiera, sino desde 
aquella que se ha cuidado de contar con un método riguroso. [...] El idealismo 
trascendental de la fenomenología tiene por misión entonces no decirnos qué 
es el mundo sino cómo constituimos eso que nosotros llamamos mundo. Es 
decir, cómo establecemos sentido y validez de ser al mundo, o en otras 
palabras, mediante qué tipo de efectuaciones llegamos a establecer lo que es el 
mundo.” Jaime Javier Villanueva Barreto, “El motivo trascendental en Kant y 
Husserl,” Estudios filosóficos 39 (Junio de 2009): 72-3. 
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una interrogación retrospectiva que se da luego en dirección 
del sujeto cuyas vivencias constituyen el sentido y validez de 
dichas ontologías. 

En la crítica steiniana, el principal descuido de Husserl 
fue no haber hecho una declaración acerca del estatus on- 
tológico del sujeto trascendental. Podemos plantear el pro- 
blema de la siguiente manera: desde la más sencilla de las 
ontologías, debemos descartar toda realidad absoluta supra- 
empírica, salvo que apelemos a Dios para caracterizar tal rea- 
lidad. Pero si renunciamos a ello, tendrá que ser en el sujeto 
donde hallemos las leyes que legalicen el conocimiento uni- 
versal. En este punto, volvemos a las leyes apriorísticas: las 
leyes que se cumplen en el sujeto, lo superan. Ontológica- 
mente, habrá que trascender la pura individualidad y abrir- 
nos a una metafísica de niveles categoriales y especificos de 
ser. Así podremos justificar estas leyes que, operando en el 
sujeto empírico, van más allá de su pura empiricidad y que 
no habrían de buscarse únicamente en el sujeto que conoce, 
sino también en el ámbito que le corresponde al objeto que 
ha de ser conocido. 


8 2. El lugar de Stein en el Movimiento 
fenomenológico 


Establecer el lugar que ocupó Stein en el movimiento 
fenomenológico requiere que nos situemos en el contexto de 
su contacto con Husserl y su influencia en los círculos feno- 
menológicos de Munich y Gotinga, así como su paso por Fri- 
burgo donde desempeñó el cargo de asistente de Husserl. 


$ 2.1.La visión steiniana de la fenomenología de Husserl 


Para Stein, en Husserl, el método fenomenológico se 
orienta a las cosas, no a los métodos de las ciencias particula- 
res. La fenomenología es una ciencia de esencias, lo que im- 
plica la reanudación del objetivo central de la filosofía clásica 
y la escolástica. Aquí puede notarse el mayor punto en 
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común entre la propuesta de Husserl y las convicciones con 
que se habían acercado a él los fenomenólogos de Munich y 
Gotinga. En palabras de Stein, 


Lo decisivamente nuevo de Husserl es que no se de- 
tiene en el hecho de un “cogito” individual, sino que desta- 
pa el entero dominio de la conciencia como un terreno de 
certeza indubitable y lo asigna a la fenomenología como 
campo de investigación. [...] Se muestra que toda la vida 
consciente del yo puede ser investigada en universalidad 
esencial, que hay leyes fijas conforme a las cuales se ali- 
mentan con necesidad unos actos junto a otros, y que en 
estos tejidos de actos se edifica para el yo que vive en ellos 
un mundo objetual.* 


Stein tenía claro que el objetivo de la argumentación 
trascendental era demostrar el dominio de la conciencia co- 
mo un ámbito de certidumbre inequívoca cuya estructura 
corresponde al campo de estudio de la fenomenología tras- 
cendental, al que pertenecen no solo los actos de conciencia 
sino sus correlatos objetuales, lo que nos lleva a afirmar cuán 
fiel se mantuvo al camino fenomenológico de su Maestro. No 
obstante, reclama por la ambigúedad con que Husserl habla 
de la constitución: 

Lo que enfadó en su propio círculo de amigos y discí- 
pulos fue una conclusión —en nuestra opinión no necesa- 
ria— que extrajo del hecho de la constitución: si determi- 
nados procesos de conciencia regulados llevan necesaria- 
mente a que al sujeto se le dé un mundo objetual, entonces 
el ser objetual, por ejemplo, la estructura del mundo exte- 
rior perceptible sensiblemente, no significa absolutamente 
nada más que ser dado para una conciencia de este tipo 
concreto, o, mirando las cosas más de cerca: para una plu- 


$ Edith Stein, “La significación de la fenomenología para la visión del mundo,” en 
Edith Stein - Obras completas 3, Etapa de pensamiento cristiano: 1921-1936, eds. 
J. Urkiza y Fco. Javier Sancho (Vitoria: El Carmen; Madrid: Editorial de Espiritu- 
alidad; Burgos: Monte Carmelo, 2002), 537-56, 549. 
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ralidad de sujetos que estén en comunicación e intercam- 
bio recíproco de experiencias.? 


Esta interpretación de la constitución justifica el aleja- 
miento de los discípulos de Husserl y la disolución del Círcu- 
lo de Gotinga. Sin embargo, Stein habla únicamente de una 
interpretación posible, dejando abierta la posibilidad de que 
otra distinta haga justicia al postulado de una investigación 
objetiva en el sentido de una ontología de la estructura esen- 
cial del mundo objetual. 


8 2.2. Valoración de la visión steiniana 


Para mostrar cuales fueron las desviaciones que separa- 
ron a Stein del denominador común de la fenomenología de 
Munich y Gotinga expondremos la posición asumida por 
Hedwig Conrad-Martius —con cuyo pensamiento y persona 
se sentía estrechamente vinculada Stein— frente al plantea- 
miento trascendental de Husserl. 

En su libro Die transzendentale und die ontologische 
Phanomenologie de 1959, Conrad-Martius ofreció una inter- 
pretación del método de Husserl acerca de la concepción fe- 
nomenológica de la realidad. En el texto señala que Husserl 
no se ha ocupado del ser o no ser de la realidad que trascien- 
de a la conciencia, ya que una problemática de esa índole es- 
taría superada tras la aplicación de la éroxn. Sin embargo, el 
problema estaba en que la metodología trascendental incluía 
entre los afectados por la £rroxn y la reducción al mismo ser 
del mundo. De esta manera, “el mundo es visto como redu- 
cido de cualquier posición del ser. Ello constituye un matiz 
más que la mera renuncia a todo juicio acerca del ser y del no 
ser.” 


? Stein, “La significación de la fenomenología,” 550. 

* Hedwig Conrad Martius, “Die transzendentale und die ontologische Phánome- 
nologie,” en Edmund Husserl 1859-1959. Recueil commémoratif publié dá 
Poccasion du centenaire de la naissance du philosophe, Phaenomenologica 4 (La 
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Al respecto, Husserl afirma que “mundo” y “realidad” 
son conceptos que tienen que ser representados en el marco 
de la conciencia real a través de sentidos repletos de conte- 
nido concreto, de este modo afirma: 

Como toda vivencia intencional tiene un noema y en 
él un sentido mediante el cual se refiere al objeto, así, a la 
inversa, todo lo que llamamos OBJETO, aquello de que 
hablamos, que tenemos ante los ojos como realidad, que 
tenemos por posible o probable, que nos figuramos por in- 
determinadamente que sea, es, ya por ello, objeto de la 
conciencia; y esto quiere decir que, sean y se llamen mun- 

do y realidad lo que sean y se llamen, tiene que hacerse re- 

presentar vicariamente, en el marco de la conciencia real y 

posible, por los sentidos o las proposiciones que le corres- 

ponden, cumplidos con mayor o menor contenido intuiti- 
vo.” 


Todo, para ser tema fenomenológico, debe cuestionarse 
acerca de su sentido, de cómo se muestra este en los actos de 
conciencia que lo constituyen originariamente. Lo que no 
implica que no pueda tener componentes que remitan a algo 
distinto de la conciencia. En la explicación fenomenológica 
de sentido, Husserl relaciona la realidad y la conciencia de 
un modo “exagerado” a juicio de los realistas de Munich y 
Gotinga. Para él, lo realmente existente siempre se da exclu- 
sivamente en relación con una conciencia O, para ser más 
preciso, en el marco de una perspectiva de ser que asume 
instantáneamente la conciencia. Esta determinación relacio- 
nal de la realidad es la causa de que el sentido de realidad 
que emplea Husserl fuera interpretado por sus detractores 
como reducido a ser un mero anexo de la conciencia, afirma- 
ciones como la siguiente refuerzan esta equivocada aunque 
comprensible sensación de inseguridad: 


Haye: 1959), 175-84. Cit. en: Hans Rainer Sepp, “La postura de Edith Stein de- 
ntro del Movimiento fenomenológico,” Anuario Filosófico 31 (1998): 717. 
” Husserl, Ideas 1, 409, 8135. 
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[...] el MUNDO ESPACIO-TEMPORAL entero, en el que fi- 
guran el hombre y el yo humano como realidades singula- 
res subordinadas, es SEGÚN SU SENTIDO UN SER MERAMENTE 
INTENCIONAL, esto es, un ser tal que tiene el mero sentido 
secundario y relativo de un ser PARA una conciencia. Es un 
ser que la conciencia pone en sus experiencias, que por 
principio sólo es intuible y determinable en cuanto algo 
idéntico de multiplicidades motivadas de apariciones — 
pero que MÁS ALLÁ DE ELLO es una nada.” 


Decir que la realidad se encuentra en relación con una 
conciencia puede significar tanto que su sentido debe averi- 
guarse según la conciencia, como que su sentido se agota en 
ser relativo a ella.” Si equiparásemos la realidad con el senti- 
do inmanente de la conciencia la tornaríamos irrecuperable. 
Conrad-Martius propone otro camino partiendo de una no- 
ción de érroxn que dispensa de todas las cuestiones acerca 
del ser y el no ser del mundo. En ese sentido, el mundo y to- 
do lo que lo conforma se asume como siendo hipotéticamen- 
be: 

A pesar de su crítica en contra del vuelco trascendental 
de la fenomenología, Conrad-Martius considera que solo el 
método fenomenológico de Husserl fue capaz de descubrir 
en el mundo la presencia de la subjetividad operante —por 
lo que entendemos la necesidad de aclarar la relación com- 
plementaria y sin contradicciones entre la investigación tras- 
cendental de la subjetividad que produce el sentido y la in- 
vestigación ontológica de la autonomía de la realidad. Al res- 
pecto, Conrad-Martius se cuestiona acerca de si es posible 


*” Tbid., 189-90, 849. 

3 Habría que aclarar que Husserl se refería a que no hay “sentido” de la realidad 
sino para y por un sujeto. Si no hubiera seres humanos, y su capacidad trascen- 
dental, no podría hablarse de “sentido” o de validez, que es algo que los sujetos 
“producen.” Hablar de un “sentido” de la realidad independiente del sujeto es 
caer en el absurdo de un “realismo trascendental.” Las expresiones equivocas de 
Husserl al hablar de “ser” o “no ser” del mundo deben corregirse por “sentido de 
ser” o de “no ser.” El propio Husserl lamenta las imperfecciones de su termi- 
nología en el Epílogo. 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricoeur y la fenomenología | 175 


que “toda la validez del sentido y del ser del mundo de lo 
existente tomado en su significación más amplia pueda sur- 
gir tanto desde una subjetividad egológica no superable 
hacia atrás, como también desde una objetividad ontológica 
no superable hacia adelante.”* 

En opinión de Stein, a partir de las afirmaciones de 
Conrad-Martius, nada obliga a rechazar la relación con la 
conciencia a favor de una concepción directa del ser. Se pue- 
de concluir que una conciencia, en tanto sea tomada como 
constituyente de sentido, requiere con derecho ser objeto y 
fundamento de la investigación fenomenológica. La base de 
esta afirmación es la noción de que determinados rasgos de 
la realidad se presentan solo en determinadas relaciones o 
enfoques, por lo tanto, toda afirmación acerca de lo real debe 
ser ponderada en relación con el tipo de consideración que 
corresponde a su carácter particular de dado a una subjetivi- 
dad. 

Stein dirige su crítica únicamente a la radicalidad con la 
que, a nivel argumentativo, el idealismo trascendental inter- 
pretaba la constitución de modo que el ser objetual fuese en- 
tendido como reducido a un mero ser dado para la concien- 
cia. Por sobre todo, Stein reconocía en Husserl el haber des- 
cubierto la esfera de la conciencia y planteado, bajo esta 
perspectiva, la problemática de la constitución de la realidad. 
En palabras de la autora, 

En la investigación de lo que él denomina consciencia tras- 

cendental, es decir, la esfera de ser indubitable destapada 

por la radical consideración dubitativa, ve la tarea de la fe- 

nomenología trascendental, en sí misma la ciencia filosófica 

fundamental. Pues dado que para el yo puro se edifica en 

sus actos todo el mundo objetual, sólo el análisis de estos 


actos constitutivos puede aclarar en último término la edi- 
ficación del mundo objetual, sólo ese análisis puede poner 


** Conrad-Martius, “Die transzendentale und die ontologische Phánomenologie,” 
183. 
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de manifiesto el auténtico sentido del conocimiento, expe- 

riencia, razón, etc.” 

Mientras que Conrad-Martius, junto a los demás miem- 
bros de los círculos fenomenológicos de Munich y Gotinga, 
defendía la posibilidad de una investigación trascendental y 
ontológica que se complementaran mutuamente, sin darse 
cuenta de su caída en el dualismo con el que Husserl ya hab- 
ía saldado cuentas; Stein, fiel al Maestro, superaba esta dico- 
tomía con su comprensión de la investigación de las correla- 
ciones sin abandonar los extremos conductores en el objeto 
de la investigación fenomenológica: la conciencia trascen- 
dental y el Ser Eterno. Este sería sin duda su principal aporte 
a la fenomenología. 

El fondo ontológico de la filosofía de Stein es un rasgo 
de su paso por Gotinga. Esto se hace patente en la aproba- 
ción de una investigación del ser más allá del sujeto trascen- 
dental con vistas a dar información con medios fenomenoló- 
gicos sobre el Ser Eterno. Pero insiste en que solo apelando al 
ethos fenomenológico formulado y practicado por Husserl se 
puede lograr resultados filosóficos fiables. De ahí que en re- 
lación al descubrimiento de la estructura esencial de la per- 
sona, se note tanto la influencia de su Maestro sobre la que 
construye un concepto modificado de constitución con el 
que unificó los puntos de vista trascendental y ontológico en 
su propia filosofía. Por lo dicho hasta aquí, consideramos 
pertinente afirmar que Stein mantuvo una posición interme- 
dia entre Husserl y sus discípulos de Gotinga. 


8 3. El problema de la constitución trascendental de 
la realidad 


En esta sección, nos disponemos a fundamentar una 
doble tesis: En primer lugar, el núcleo de las divergencias en- 
tre Stein y Husserl reside en la modulación del concepto de 


35 Stein, “La significación de la fenomenología,” 550. 
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constitución trascendental de la realidad. En segundo lugar, 
Stein desarrolla su propia teoría sobre la constitución a partir 
de 1917 y la perfila de modo paralelo a su toma de conoci- 
miento y profundización en el pensamiento gnoseológico de 
la Escolástica. 


8 3.1.Reconsideración de la teoría husserliana de la constitución 


El idealismo trascendental de la fenomenología no deja 
residuo nouménico alguno; además, la teoría de la constitu- 
ción trascendental no afectaba únicamente a la objetividad 
en la diversidad de sus modos de dación, sino que toma a su 
cargo la configuración de dichos modos, es decir: “los estilos 
de ser correspondientes a cada región ontológica y el sentido 
en que se orienta su praxis habitual”* dependen de la acción 
constitutiva del sujeto. Pero en Husserl, la correlación toma 
en consideración la especificidad de cada región óntica, que 
actúa como “hilo conductor” de una interrogación trascen- 
dental.” 

La fenomenología trascendental tiene por objeto el es- 
tudio de la vida trascendental y su actividad constitutiva. El 
“retorno a las cosas mismas,” que define el itinerario de las 
investigaciones de Husserl, debe ser entendido en el sentido 
de aplicar el método fenomenológico trascendental hasta lle- 
gar a la evidencia radical y originaria de cada objeto, tal co- 
mo se observa en el planteamiento expuesto por la fenome- 
nología de la constitución. Esto requiere una rigurosa labor 
de indagación de los estratos de la superficie del fenómeno 
construidos por la razón —tal como la ciencia, la filosofía o 
la cultura—, para llegar al plano más radical de la vivencia 


19 Pedro Jesús Terruel Ruiz, “Edith Stein y el problema de la Konstitution,” 
Diálogo Filosófico 58 (2004): 82. 

7 La acción constitutiva del sujeto es distinta según sea distinto el “tipo” de ob- 
jeto en cuestión. Una entidad “formal” no se capta de igual manera que una en- 
tidad física material, la diferencia no depende integramente de la “acción con- 
stitutiva” de la conciencia, ésta co-responde precisamente al tipo de objeto. 
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pre-categorial. No obstante, la explicitación dóxica de la vi- 
vencia tiene que realizarse en el plano categorial.:* 

Ahora bien, la constitución puede ser entendida desde 
diversos puntos de vista. Siempre que quede claro que la 
función constitutiva del sujeto trascendental se enmarca en 
el campo gnoseológico, podemos inclinarnos por una inter- 
pretación realista, es decir, reconocer en la base de aquella la 
existencia previa de la materia (punto que no equivale nece- 
sariamente a postular la existencia de una “cosa en sí”), que 
es análoga al momento hylético presente tanto en Stein como 
en Husserl.* Del mismo modo, podemos optar por una in- 
terpretación de sesgo idealista, si se entiende, tal como lo 
hicieron los miembros del Círculo de Gotinga en su análisis 
parcial de las Ideas, que, para Husserl, no existe mundo posi- 
ble independiente del acto constituido del sujeto trascenden- 
tal, lo que anularía por completo cualquier compromiso on- 
tológico a favor de un solipsismo acrítico contrario al fin ori- 
ginario de la fenomenología a la que tanto Husserl como 
Stein estaban consagrados. 


8 3.2.Aproximación steiniana al problema de la constitución 


18 Para Husserl la evidencia formal de la lógica o de la matemática no son el para- 
digma de la ciencia radical, sino que la evidencia que le corresponde está con- 
stituida en y por la subjetividad trascendental. Según el tipo de objeto. La evi- 
dencia en cada caso emana de la donación intuitiva, ése es el principio de los 
principios, y el modo cómo se dan las objetividades es distinto según el tipo. 

2 La referencia más precisa al elemento hylético (hyletisches Moment) en Husserl 
aparece en el siguiente fragmento de las Ideas: “Al ejecutar la reducción 
fenomenológica obtenemos incluso la intelección esencial general de que el ob- 
jeto árbol puede aparecer en una percepción como determinado OBJETIVAMENTE 
tal como aparece en ella, SÓLO CUANDO los momentos hyléticos (o en el caso de 
que se trate de una serie continua de percepciones —cuando las continuas vari- 
aciones hyléticas) sean justo lo que son y no otros. En ello radica, pues, que 
toda alteración del contenido hylético de la percepción, si no llega a suprimir de 
plano la conciencia perceptiva, tiene por lo menos que tener el resultado de que 
lo que aparece se vuelva algo objetivamente “distinto,” sea en sí mismo, sea en la 
manera de la orientación que pertenece a su aparición, etc.” Husserl, Ideas lI, 


321, 897. 
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En el diálogo ¿Qué es filosofía? de 1929, Stein menciona 
al idealismo utilizando la terminología “cambio de signo,” 
que Husserl empleaba para referirse a la recuperación de la 
realidad bajo una perspectiva distinta como resultado de la 
reducción trascendental. En el texto, la filósofa asume que 
las realidades no surgen por acción del sujeto trascendental 
ni desaparecen de la escena de la investigación fenomenoló- 
gica debido al interés con que la filosofía se aboca al estudio 
de la conciencia, sino que, tras la suspensión del juicio que 
inaugura la actitud fenomenológica, las cosas se re- 
semantizan, es decir, adquieren para la conciencia, su real 
envergadura.” 

Para Stein, el resultado global del idealismo trascenden- 
tal equivale a una ontología realista modificada bajo la pers- 
pectiva que Husserl promueve al otorgarle un protagonismo 
extra-ordinario al sujeto trascendental. En su interpretación, 
el idealismo gnoseológico no puede dejar de afectar la mane- 
ra en que concebimos la ontología de lo real. No obstante, 
Stein se mantuvo firme en su opinión de que existe la posibi- 
lidad de conciliar la postura de Husserl con aquella que afir- 


2 Con estas palabras Husserl explica el sentido de la expresión “cambio de signo” 
(Vorzeichenánderung): “Está claro que todos ESTOS enunciados descriptivos, a 
pesar de que pueden sonar igual que los enunciados de realidad han experimen- 
tado una RADICAL modificación de sentido; igual que lo descrito mismo, aunque 
se da como “exactamente lo mismo,' es sin embargo algo radicalmente distinto, 
en virtud, por así decirlo, de un inversor cambio de signo. “En” la percepción re- 
ducida (en la vivencia fenomenológicamente pura) encontramos, como insu- 
primiblemente inherente a su esencia, lo percibido como tal, expresable como 
“cosa material “planta” “árbol “en flor,” etc. Las COMILLAS son patentemente 
significativas: expresan aquél cambio de signo, la correpondiente modificación 
radical del significado de las palabras. EL ÁRBOL PURA Y SIMPLEMENTE, la cosa en 
la naturaleza, es todo menos este PERCEPTO DE ÁRBOL EN CUENTO TAL, que como 
sentido perceptivo pertenece, e inseparablemente, a la percepción. El árbol pura 
y simplemente puede arder, descomponerse en sus elementos químicos, etc. 
Pero el sentido —sentido DE ÉSTA percepción, algo que pertenece necesaria- 
mente a su esencia— no puede arder, no tiene elementos químicos, ni fuerzas, 
ni propiedades reales.” Ibid., 296-7, 889. 
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ma la primacía ontológica de la realidad sobre la actividad 
constitutiva del sujeto. 


$ 3.3.Stein como vía intermedia entre Husserl y el Círculo de Gotinga 


La legitimidad de la posición fenomenológica de Stein, 
siempre fiel al proyecto fenomenológico de Husserl, se hace 
patente durante el desarrollo de la Jornada de estudios de la 
Sociedad Tomista en Juvisty del año 1932, reunión en la que 
expuso su opinión acerca de los temas comunes entre la fe- 
nomenología alemana contemporánea y el tomismo. Son dos 
los puntos a partir de los cuales Stein defiende el estatus de 
la fenomenología como campo de la Philosophia Perennis. En 
primer lugar, subraya la importancia del material hylético de 
los datos sensibles en el curso de la percepción y en la de- 
terminación de la intención que la gobierna.” En segundo lu- 
gar, hace hincapié en que la dedicación con la que Husserl 
atendió el problema del idealismo trascendental se debió a 
las constantes solicitudes de aclaración con las que lo abor- 
daban sus detractores, lo que terminó por alejarlo de su obje- 
tivo inicial de “volver a las cosas mismas,” a favor de una fe- 
nomenología convertida en filosofía de la conciencia. 

Stein oscila entre la comprensión del planteamiento 
husserliano como idealismo gnoseológico —posición que 
comparte dentro de los límites anteriormente expuestos— y 
su comprensión como idealismo ontológico, en la que el su- 
jeto se desenvuelve como un absoluto incondicionado, res- 
ponsable definitivo del sentido del mundo, tesis con la que 
estaría en desacuerdo. A pesar de la desatención de Husserl a 
la reflexión sobre la autonomía ontológica del mundo, Stein 
considera tan fenomenológica su posición como la de su Ma- 
estro. La visión del mundo que aporta la fenomenología de 
Husserl, valorada según la perspectiva de Stein, da como re- 


2 Cf. Javier San Martín, La estructura del método fenomenológico (Madrid: Uni- 
versidad Nacional de Educación a Distancia, 1986), 259-70. El autor llega a hab- 
lar en este sentido de un “materialismo fenomenológico.” 
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sultado a un hombre entendido como una mónada que cons- 
tituye su propio mundo y que, en un sentido más amplio, es 
parte de una comunidad intermonádica en la que todo aque- 
llo que se encuentre más allá de las mónadas habría sido 
constituido por sus actos y estaría inevitablemente relacio- 
nado con ellas, lo que calza a la perfección con la propuesta 
husserliana. 

El inconveniente que Stein advierte acerca de la argu- 
mentación trascendental va más allá de la formulación del 
carácter absoluto del sujeto trascendental, tanto como de la 
intersubjetividad producida por las mónadas en el intercam- 
bio de sus experiencias. Lo que resulta un problema es que 
tal carácter de absoluto dejaba a la argumentación trascen- 
dental sin punto de referencia para explicar de donde vienen 
estas “reglas” que definen la estructura de la subjetividad y 
que, al mismo tiempo, permiten la naturalidad del contacto 
intersubjetivo. El “de dónde vienen las reglas” según Husserl 
es algo que la fenomenología trascendental como “filosofía 
primera” no puede responder. Eso es objeto de una “filosofía 
segunda” que versa sobre la facticidad de la intersubjetivi- 
dad, la historia, el destino, la muerte y el nacimiento, el por- 
qué el ego constituye y constituye de tal y tal modo, etc. 

Después de exponer sus reparos respecto del idealismo 
trascendental, Stein ensaya una posible solución al problema 
gnoseológico-ontológico que apunta a la búsqueda de un 
fundamento de ser anterior a las mónadas que sirva también 
para explicar el cómo de la actualización de las leyes que re- 
gulan su actividad, principio en el que se funda la relación 
entre sujeto y objeto, y la constitución trascendental de la 
realidad en que ella se hace patente. Stein habla de un fun- 
damento en el que el ser y la esencia coinciden: sujeto a la 
vez de contemplación de la objetividad en su integridad, en 
la totalidad de sus modos de dación, que a su vez tienen en él 
su origen. Si no nos está prohibido admitir la existencia de 
todo lo que cae en los sentidos, se nos abre la posibilidad de 
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conocer el mundo de otra manera, pensada en una aproxi- 
mación realista a las cuestiones epistemológicas planteadas 
en la escolástica católica, que la acogió como su última y de- 
finitiva morada. 
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Max Scheler y la crítica al método de la 
reducción fenomenológica 


Máximo Luis E. Ponzoni 
(Universidad Nacional del Comahue) 


L 


Ludwig Landgrebe, probablemente uno de los conoce- 
dores más agudos de la obra de E. Husserl, sostiene que la 
misma se desarrolla en forma plenamente continuada, a par- 
tir de lo que, según observa, es la singular interpretación, 
despliegue y consecuente desarrollo por parte de Husserl, del 
concepto de intencionalidad. A diferencia de lo que podría 
sugerir una mirada sobre las diversas recepciones que, pri- 
mero a raíz de la publicación de las Investigaciones Lógicas y, 
con posterioridad, de las Ideen, tuvo la fenomenología, Land- 
grebe cree que es posible identificar un “motivo fundamen- 
tal” cuya presencia, aún en escritos precursores como el de la 
Filosofía de la Aritmética, invitaría a reconocer en la obra to- 
da de Husserl la sistematicidad y, por sobre todo, el itinera- 
rio parejo y uniforme suficientes para invalidar cualquier 
opinión en contrario, proclive a señalar transformaciones o 


* Ludwig Landgrebe, El camino de la fenomenología. El problema de una experien- 
cia originaria (Buenos Aires: Sudamericana, 1968). 


periodos en los cuales el propio Husserl habría cambiado de 
parecer, modificando su pensamiento inicial respecto de 
aquello que, como asunto propiamente filosófico, cabría con- 
siderar de fundacional. Vistas así las cosas, las en ocasiones 
tan disímiles opiniones sobre cuál tema indicar como más 
distintivo de la fenomenología hallarían asidero más bien en 
cierto descuido por parte de sus intérpretes que en vaivenes 
del propio Husserl. Tal descuido respondería, pues, al desco- 
nocimiento de las verdaderas implicancias y alcance del “mo- 
tivo fundamental” al que alude Landgrebe, y que no es otro 
que “la concepción, especificamente propia [de Husserl], de 
la intencionalidad.” 

De procedencia escolástica, el concepto de intentio es al 
que recurre Franz Brentano para explicar la especificidad de 
los fenómenos psíquicos respecto de los fenómenos físicos. 
Según Brentano, el acto psíquico es fenómeno que a diferen- 
cia del físico, “contiene intencionalmente un objeto.” Hus- 
serl comparte y hace suya esta definición,* pero dándole un 
giro enteramente propio respecto del sentido en que ha de 
comprenderse el aspecto propiamente “intencional” del acto; 
giro que lo alejaba no sólo de la idea de relación intencional? 
tal cual había sido elaborada por el autor de la Psicología; si- 
no que, asumida la tesis —ensayada por Husserl en su prime- 
riza Filosofía de la Aritmética— acerca del origen del concep- 


” Tbid., 16. 

3 Franz Brentano, Psicología (Madrid: Revista de Occidente, 1926), 31. 

* Edmund Husserl, Investigaciones Lógicas (Madrid: Revista de Occidente, 1967), 
Inv. Quinta, 810. En opinión de Landgrebe, de Brentano Husserl “sólo había 
tomado la palabra, mientras que, según el contenido, tuvo ante sí, desde un 
comienzo, algo totalmente distinto.” Ibid., 17. 

2 Mediante la noción de relación intencional Brentano entiende una “relación” 
que en nada se ajusta a la idea de intencionalidad elaborada por Husserl. 
Aquella se prestaba a malentendidos, p.e. el de la idea de que en el fenómeno 
psíquico entran en relación la conciencia (el yo) y el objeto o cosa real “consci- 
ente,” “mental”; confundiéndose además como “contenidos” de conciencia el 
acto y el objeto intencional. Vid. al respecto Husserl, Investigaciones Lógicas, 
Inv. Quinta, Cap. Il, 8u. 
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to de número, lo conducirá a una idea de intencionalidad di- 
ferente a la planteada por Brentano. Considerada una activi- 
dad efectuante, esta especie de “mentar” (Vermeinen) de 
carácter constituyente atribuido a la intencionalidad de la 
conciencia permitía recobrar el sentido de un intendere que, 
teniendo por base un representar vago, puede alcanzar uno 
evidente en la idealidad de lo significado y, a la inversa, ir 
desde lo así conceptuado hacia la intuición o representación 
funcional? que lo “llena” o sirve de apoyo; cuestión ésta que 
en sus Investigaciones Lógicas Husserl denominará síntesis 
del tránsito del cumplimiento. 

Este concepto de intencionalidad era sugerente respec- 
to de la noción de movimiento o de translación, que habili- 
taba se identifique un punto de partida y otro de llegada: 
respectivamente, el de la subjetividad trascendental y el del 
objeto intencional. En este su tender-hacia quedaba com- 
prendida la idea del término, la del objeto como telos inten- 
cional, idea ésta que dará pie al tipo de interpretación realis- 
ta que ve la conciencia ordenada al ser, o su equivalente por 
parte de un realismo del ser correlato de la conciencia. En tal 
sentido, el ensayo de definición acerca de la intencionalidad 
como movimiento o tendencia constitutiva por parte de la 
subjetividad trascendental hacia el objeto es correcta, siem- 
pre y cuando se haga hincapié en una de las dimensiones po- 
sibles de la intentio, por caso, la convenida al objeto, telos de 
la que era indicada como actividad constituyente de la con- 
ciencia. Hacerlo en cambio resaltando el carácter integral de 
la misma, esto es, la unidad constitutiva de su teleologismo 
en vez de hacerlo sobre uno de sus polos correlativos, nos 
muestra a la intencionalidad en su plena y doble dimensión: 
como actividad que comprende el sentido subjetividad- 
objeto, origen-telos; tanto como el sentido  objeto- 
subjetividad; telos-origen, posibilitando así las dimensiones 


6 Vid. ibid., Inv. 1, 8 14 e Inv. Sexta, Cap. III, 8827-28. 
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fenomenológica trascendental y la fenomenológica descripti- 
va, según que, respectivamente, el análisis intencional recale 
en la subjetividad o en el objeto. Ahora bien, respecto de este 
último huelga decir que se trata de un objeto concebido de 
manera diferente a como es corriente en la actitud natural, 
de modo ingenuo. Con relación al mismo será su coeficiente 
de realidad, el comúnmente atribuido en tanto correlato no- 
emático de la percepción,” lo puesto entre paréntesis en la 
epojé, método del que conocemos ya su carácter “suspensivo” 
una vez practicada la desconexión de todo enunciado predi- 
cativo de existencia. Lo así comprendido termina por ser re- 
ducido a su sentido puro, esto es, significativo. Más si todavía 
quisiéramos atribuir algún grado de “realidad” al correlato 
objetual no le cabría más que el asumido como tal en el decir 
significativo, acaso, como si a la cosa misma atribuyésemos 
una especie de presencia intencional en el concepto que la 
nombra.* Llegados a este punto poco margen pareciera que- 
darle al lado realista: una vez aplicada la des-realización fe- 
nomenológica, el correlato “objetual” queda constituido tan- 
to ideal como trascendentalmente, en un acto al que también 
cabe aludir como acto de donación de sentido. La epojé fe- 
nomenológica que abarcando el universo, al mundo como un 
Todo de entes, lo invalida, posibilita al mismo tiempo esa re- 
gión absoluta de la subjetividad trascendental que “lleva en 
sí,” como inmanencia mediante una “constitución intencio- 
nal,”? el universo real y todos los mundos reales posibles. 
Husserl inaugura así esa “nueva región” a la cual habrá de 
abocarse la fenomenología como ciencia absoluta. A tal pun- 
to ésta depende, en su aspecto metodológico, de lo implicado 


7 Edmund Husserl, Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofía 
fenomenológica (Buenos Aires: FCE, 1962), 8103. 

$ Si el concepto intenciona la cosa cabe insinuar cierta presencia (intencional) de 
la cosa en su concepto, como si de un modo inverso éste intencionara la cosa al 
nombrarla. La “realidad” de la cosa no es otra, pues, que la asumida significati- 
vamente. 

? Cf. Husserl, Ideas, 833 y adiciones correspondientes. 
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por la noción de intencionalidad, que la estimación de esta 
última como “motivo fundamental” en la obra de Husserl es, 
por nosotros también, plenamente compartida. Incluso es- 
taríamos tentados de ver en cierto aspecto de la intenciona- 
lidad lo que, a resultas de un análisis lógico sobre las impli- 
cancias del juicio de ser o existencial,” es un factor clave de- 
ntro de la crítica scheleriana a la reducción fenomenológica 
de Husserl, salvando, claro está, que en Scheler la constitu- 
ción intencional sobre la que ha de fundamentarse todo co- 
nocimiento esencial no puede agotar lo implicado por un tipo 
de saber también esencial. 


IL 


En términos generales das Objekt representa, para Hus- 
serl, todo “estar frente” a la conciencia. El objeto exterior es 
igualmente un estar frente a la conciencia, presencia a partir 
de la síntesis de escorzos sucesivos dados en el acto simple 
de la percepción y que, en tanto correlato de ésta, se consti- 
tuye como objeto trascendente, mundano, revistiendo la 
existencia de la cosa real." Mediante el acto fundado de la 
epojé dicha realidad es puesta entre paréntesis y suspendida 
toda predicación de existencia, se trata del método lógico que 
abre las puertas al conocimiento de las esencias, asumidas 
por la objetividad ideal en la significación. Sólo entonces es- 
tamos frente al ser permanente, la ipseidad identificable y 
comunicable de la esencia; pero de una esencia pura y por 
tanto privada de aquella existencia real. El telos intencional 
de la significación no puede ser otro, pues, que un objeto 
irreal, el objeto en su sentido más puro, como eidos. Ahora 
bien, lo que da cumplimiento al predicado del juicio de exis- 
tencia es, precisamente, la vivencia de realidad acerca del ob- 


** Un exhaustivo análisis en tal sentido hallamos en Alexander Pfánder, Lógica 
(Buenos Aires: Espasa Calpe, 1938), especialmente cap. IV. 
” Husserl, Ideas, 841. 
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jeto real, i.e., del ser-ahí respecto del cual, en cuanto sujeto 
del juicio, aquella se predica. Asimismo, y dado que esta vi- 
vencia se la supone teniendo por base una representación a 
instancias de esbozos de lo efectivamente real, ¡.e., de su ser- 
así, la significación no puede valerse de la misma como co- 
rrelato adecuado. Suspender el juicio acerca de la vivencia de 
realidad equivale, por tanto, a retener el juicio con relación a 
tal modalidad del correlato existencial de la significación. Pe- 
ro entonces surge la cuestión acerca de qué debemos enten- 
der por realidad o existencia en la llamada proposición exis- 
tencial. Una de las principales críticas al método de la reduc- 
ción fenomenológica planteado por Husserl reside precisa- 
mente en no haber aclarado a fondo tal cuestión, lo que 
hubiese permitido distinguir la verdadera existencia, el ser- 
ahí y efectivo de lo real, respecto de sus posibles modalida- 
des en tanto ser-así dado a la intuición. 

Máx Scheler encara esta crítica en varios pasajes de su 
monumental obra escritural. Aquí nos ceñimos a algunos de 
ellos, en el intento de señalar lo representativo y más ele- 
mental en dicha crítica. Según lo apunta Scheler, al problema 
de la realidad propiamente dicho le anteceden una serie de 
problemas parciales, a los cuales se aboca ordenadamente en 
uno de sus últimos textos,* donde encontramos el propósito 
de ofrecer una definitiva superación de lo que en el ambiente 
académico alemán de su época se reconocía como la antítesis 
que, en términos de teoría del conocimiento, representaban 
el idealismo de la conciencia y el realismo crítico. Puesto que 
a nosotros interesa sobre todo la crítica al método de la re- 
ducción de Husserl, aludiremos al problema de la realidad 
con ella relacionado haciendo mención de dos, entre las 
ocho interrogantes planteadas en dicho texto como estando 
comprendidas bajo el mismo problema.” La primera de ellas, 


” Max Scheler, Idealismo-Realismo (Buenos Aires: Nova, 1962). 
3 Ibid., 37ss. 
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presentada como respetando un ordenamiento lógico al cual 
el lector atento descubre luego corresponder el ontológico, 
es la siguiente: “¿Qué es el ser-dado de la realidad? ¿Qué se 
vive cuando se vive algo como real?” Bajo esta interrogante 
Scheler identifica el problema de la fenomenología de la vi- 
vencia de la realidad. La segunda pregunta es planteada como 
sigue: “¿Cuáles son los actos o las maneras de comportarse 
del hombre en los que originariamente se da el momento de 
la realidad?” Si bien a partir de estas dos Scheler hace deri- 
var, como decíamos, otras cuestiones, en tanto que primor- 
diales nos alcanza con ellas para dilucidar lo elemental en la 
crítica emprendida contra la reducción fenomenológica de 
Husserl. Aquello podría sintetizarse como sigue: la posibili- 
dad de un conocimiento cierto e indubitable, la de una epis- 
teme en sentido platónico, que Husserl hace depender del 
método lógico implicado por la reducción fenomenológica, 
no puede desatender lo que en términos de Scheler es la vi- 
vencia de la realidad, sobre la cual eventualmente descansará 
la posibilidad misma del acto de ideación. Por tanto, y si de 
lo que se trata es de 

suspender el momento de la realidad para que aparezca la 

auténtica esencia, si ha de ser emprendida aquella “des- 

realización” del mundo que es en todas las cosas condición 

de su “esencialización,” tiene antes que nada que estar en 

claro qué es el momento de la realidad mismo y en qué está 


dado ese momento, el cual debemos quitar por medio de la 
reducción.'* 


La “colocación entre paréntesis” del coeficiente existen- 
cial (contingente) de las cosas u objetos susceptibles de ser 
sujetos del juicio predicativo de existencia no resulta, pues, 
suficiente. Es necesaria una visión fenomenológica más abar- 
cadora antes de cerrar, como propone Husserl mediante la 


Y Tbid., 41. 
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epojé, “todo juicio sobre existencias en el espacio y en el 
tiempo.” 

La crítica a la teoría de la realidad de Husserl encuentra 
arraigo, de la mano de Scheler, en una larga tradición filosó- 
fica, que éste remonta hasta Duns Scoto para luego identifi- 
car en Maine de Biran y Dilthey a dos de sus principales re- 
presentantes. Según esta tradición, de la cual supo sacar bas- 
tante provecho la corriente filosófica del pragmatismo,* la 
realidad no se da en actos perceptivos, sino más bien en rela- 
ción con una conducta impulsivo-voluntaria, en el tipo de 
acción o conducta dinámico-práctica respecto del mundo ob- 
jetivo. Recalando en esta concepción, Scheler ensaya una fi- 
losofía y metafísica de la percepción propias, digamos tam- 
bién originales en la medida que contradicen la predominan- 
te —al menos en la filosofía occidental —" teoría de la per- 
cepción y de la sensación. En pocas palabras, el enfoque 
scheleriano sobre las funciones sensoriales niega a éstas la 
condición de instrumentos de un saber de tipo teorético. Lo 
que generalmente se toma por “contenido” de la percepción 
no puede considerarse “reproducción” de los objetos, ni tam- 
poco consecuencia causal que sea proporcional a los estímu- 
los físicos y químicos de los mismos sobre el órgano recepti- 
vo; a lo sumo —dirá Scheler— puede tenerse como contenido 
parcial de la consistencia intuitiva de tales objetos, como es 
el caso cuando éstos refieren a una objetividad relativa a la 
existencia capaz de ofrecer resistencia, puesto que, según 
sostiene 

La resistencia es una vivencia esencialmente central, 


es una experiencia del Yo activo, y no tiene nada que ver 
con las vivencias periféricas de los sentidos, en las que a lo 


5 Husserl, 832 “La epojé fenomenológica,” en Ideas. 

1 Max Scheler, Conocimiento y Trabajo (Buenos Aires: Nova, 1969), caps. 3-4. 

7 La influencia de oriente no deja de ser notoria en los primeros escritos de 
Scheler; por caso pueden mencionarse la serie de ensayos publicados durante 
los años 1899-1916, varios de los cuales, en edición española, pueden consul- 
tarse en Max Scheler, Amor y Conocimiento (Buenos Aires: Sur, 1960). 
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sumo puede (no debe) representarse la esencia de lo que se 
resiste. Pero la intención de esta vivencia central de resis- 
tencia trasciende por su parte más allá de los contenidos 
sensoriales (allí donde éstos intervienen). No son las sensa- 
ciones las que ofrecen resistencia, sino los objetos mismos, 
que sólo en sus atributos cualitativos se manifiestan sensi- 
tivamente.'* 


Henos aquí ya con aspectos y conceptos claves en la 
metafísica de la percepción de Scheler, inseparables del pro- 
blema de la realidad y que enlazan con la dimensión inten- 
cional, en este caso, instintiva antes que espiritual. La gno- 
seología fenomenológica entendida como teoría de los actos 
actualmente objetivantes es insuficiente a la hora de tener 
que dar cuenta del momento de realidad; y ello porque lo en- 
tonces “colocado entre paréntesis” para dar paso a su esen- 
cialización no es, en términos estrictamente ontológicos, la 
auténtica realidad. Ser-real no es, como supuso Husserl, lo 
que tiene lugar en el tiempo natural, “algo —leemos en Ideas 
8 31— que se prolonga a través de la duración entera de la ac- 
titud”; 1.e., de la vivencia.*” A esta noción sobre la realidad se 
llega, estamos de acuerdo, sin necesidad de hacer jugar el 
componente predicativo en el juicio, pero esto sólo en lo que 
respecta a posibles modalidades de atribución, al componen- 
te sujeto, de realidad o existencia. Y esto porque al concebir 
el ser-real a partir de la temporalidad, no por ello se deja de 
hacer depender el qué de la realidad, qué sea la existencia, de 
un atributo perteneciente al sujeto de la misma (por caso, el 


'8 Scheler, Conocimiento y trabajo, 282. 

2 “La realidad como hecho subjetivo es una experiencia del principio instintivo 
no espiritual existente en nosotros, es una experiencia del impulso vital unitario 
en nosotros, sea como sea su especialización.” Ibid., 275. 

“ Dice el pasaje referido: “La tesis general en virtud de la cual [se tiene] con- 
ciencia del mundo como “realidad” que está ahí, no consiste, naturalmente, en 
un acto peculiar, en un juicio articulado sobre la existencia. Es, en efecto, algo 
que se prolonga a través de la duración entera de la actitud, esto es, mientras se 
deja vivir naturalmente a lo largo de la vigilia quien subsiste y dura.” Husserl, 
Ideas, 70. 
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temporal, pudiendo ser también el espacial o el causal). Ad- 
vertía A. Pfánder en su Lógica: 

El ser, la “existencia,” no es un “qué”; diferénciase 
esencialmente de toda “esencia.” Tampoco responden los 
juicios de ser a la pregunta de cómo sea el objeto. Pues el 
ser, de cualquier especie que sea, es esencialmente distinto 
de toda determinación del contenido del objeto. Un objeto 
que está ya determinado en lo que respecta a su “qué” y a 
su “cómo” no experimenta enriquecimiento alguno en su 
contenido por el hecho de que además se le atribuya una 
especie de ser determinada.” 


Y Scheler, en un mismo sentido, apuntaba: 


[...] el juicio de existencia no es en ningún sentido, 
como todos los otros juicios sintéticos, ya sea los “a priori” 
como los “a posteriori,” un juicio de ampliación. Al objeto 
no se le adjudica de ningún modo un nuevo atributo, sino 
que es el compendio de todos los atributos que le pueden 
caber a lo que es atribuido existencia.” 


Podemos decir que haber circunscripto el problema de 
la realidad propiamente dicho al ámbito de la lógica es con- 
secuencia necesaria, para algunos quizá también indeseada, 
de indicar al método de la reducción fenomenológica como 
el más apropiado para dar con la esencia de la realidad. No 
podría haber sido de otro modo en Husserl, puesto que el 
método de la reducción es, precisamente, un procedimiento 
lógico, que obligaba, tras la exclusión del universo real, a 
concebir su esencialidad en términos de una trascendencia 
inmanente, por tanto, como ser-ideal. Sin embargo, la cues- 
tión de qué sea la existencia, la realidad, la efectividad del 
objeto, no puede ser resuelta propiamente por la lógica. Es 
un problema de ontología,” que ha de aclararse debidamente 
para fundamento de toda gnoseología. Evocando la máxima 


” Pfánder, Lógica, 58. 
= Scheler, Idealismo-Realismo, 38-39. 
3 Así en Pfánder, Lógica, 70. 
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fenomenológica diríamos que se trata de “ir a las cosas mis- 
mas,” y hacerlo desde la propuesta de un realismo metafísico. 
Sobre éste asienta la tesis de Scheler relativa al ser-real, en- 
tendido como resistencia contra la originaria espontaneidad 
del centro e ímpetu vital. El qué de la realidad, la existencia 
misma, pasa a considerarse algo inherente al ser-real, lo que 
en términos lógicos equivale a situarla en el sujeto del juicio, 
a concebirla como esa “relación peculiar del objeto consigo 
mismo” de la que hablará Pfánder” y que Scheler resumirá en 
la fórmula “algo es absolutamente,” primera en el orden de 
evidencias.” 


4 “eso que se entiende por existencia en el juicio existencial es una relación pecu- 


liar del objeto consigo mismo, en la cual el objeto se pone a sí mismo, o por la 
cual halla en sí mismo asiento y apoyo.” Ibid. 

25 Scheler, Idealismo-Realismo, 12. Un más extenso desarrollo de la misma en Max 
Scheler, La esencia de la filosofía y la condición moral del conocer filosófico 
(Buenos Aires: Nova, 1962), 4985. 
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Identita e differenza: riflessioni sulla 
fenomenologia trascendentale a partire dalla 
critica di Michel Foucault 


Stefano Vincini 
(University of Memphis) 


In Le parole e le cose, Foucault sostiene che la 
fenomenologia sia una forma di antropologia, vale a dire un 
tipo di indagine che ricerca le condizioni trascendentali della 
conoscenza nel campo dei fatti empirici concernenti 
quell'ente nel mondo che e Puomo.' Tale forma di pensiero e 
“ibrida” e “ambigua”  finisce  inevitabilmente per 
ingarbugliarsi in contraddizioni insanabili. Il problema 
fondamentale puó essere esposto in questi termini: per 
spiegare la conoscenza non puoi usare un oggetto della 
conoscenza, perché ció significa presupporre quel che deve 
essere spiegato. Certo, esistono spiegazioni naturalistiche 
della conoscenza: esse indagano come un certo ente nel 
mondo, per esempio l'uomo, possa acquisire conoscenze sul 
mondo circostante. Ma tali spiegazioni non dicono nulla su 
come si possa in generale rivendicare una certa validitá per la 


* Michel Foucault, Les Mots et les Choses. Une archéologie des sciences humaines 
(Paris : Gallimard, 1966). 


propria conoscenza; infatti, quando la conoscenza del 
mondo e messa in questione nella sua generalita, fare leva su 
un ambito particolare di essa (la conoscenza dell'essere 
umano) non puó essere di alcun aiuto. Rivolta alla 
fenomenologia, questa critica implica che essa e incapace di 
mantenere la differenza tra Pempirico e il trascendentale; 
nonostante tutti gli  sforzi  contrari, le  condizioni 
fenomenologiche della conoscenza sono risultati surrettizi 
della conoscenza empirica. In un passo sintomatico di un 
altro saggio, Foucault attacca i due pilastri della scienza 
fenomenologica: da una parte, cio che la fenomenologia 
crede necessario e a priori si rivela una realtá fattuale 
contingente (impossibilitáa del metodo eidetico); dall'altra, la 
riduzione fenomenologica, che dovrebbe inaugurare un 
campo di indagine radicalmente nuovo, realizza soltanto 


,«(. 


un”illusione trascendentale”: in altre parole, ció che la 
fenomenologia indaga € sempre e comunque un ente nel 
mondo, luomo.* Per limiti di tempo, in questa presentazione 
non mi  occupero delle  pretese  eidetiche della 
fenomenologia, ma soltanto del secondo problema appena 
menzionato, ossia se lloggetto della fenomenologia possa 
essere identificato con Puomo in quanto ente nel mondo. Le 
tre osservazioni che mi accingo a fare costituiscono di fatto 
una replica alle critiche di Foucault, ma anche un 
approfondimento .ee un  chiarimento di  questioni 
fenomenologiche fondamentali. 


I. Lafenomenologia trascendentale deve essere 
rigorosamente monadologica 


Per cominciare la nostra discussione di testi husserliani, 
notiamo innanzitutto che Husserl aveva bene in mente le 
contraddizioni derivanti dal confondere la soggettivita 


* Michel Foucault, Introduction to Kant's Anthropology, trad. Roberto Nigro e 
Kate Briggs (Los Angeles: Semitoxte, 2008), 107. 
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trascendentale con quella umana. Dal primo dispiegarsi della 
fenomenologia trascendentale nelle /dee, e chiaro che il 
metodo dovrebbe impedire di fare affidamento su credenze 
circa l'essere umano. La sospensione della tesi generale 
delllatteggiamento naturale, ossia lP'esistenza del mondo, 
include gli esseri umani in quanto esistenti nel mondo, i loro 
corpi e i loro processi psichici; niente di tutto ció puo fornire 
un fondamento per il giudicare fenomenologico.? Tuttavia, 
nella Crisi delle scienze europee, Husserl torna sul paradosso 
della soggettivitá umana in connessione alla tematica 
dell'intersoggettivitá. Se il sistema  delllesperienza 
trascendentale risiede in un“intersoggettivita universale,” 
allora sembra possibile, senza alcuna riserva, identificare 
questa intersoggettivita con la comunita umana. Se 
riconosco l'essere di una pluralita di soggetti, non sto forse 
assumendo la loro esistenza come soggetti dotati di un corpo 
esistente nel mondo? Come Husserl ammette, se questo 
paradosso fosse insormontabile, un'epoché realmente 
universale sarebbe impossibile e la  fenomenologia 
trascendentale non potrebbe rivendicare un campo di 
indagine autonomo.* 

Per Husserl e Pesecuzione concreta del metodo 
fenomenologico che porta alla chiarezza desiderata. La 
riduzione fenomenologica esibisce tutti gli esseri umani, me 
stesso e gli altri, in quanto “fenomeni costituiti,” ossia come 
temi di  uranalisi intenzionale che  dispieghi le 
corrispondenti molteplicitá costitutive. D'altra parte, Pio 
coinvolto in tale costituzione non e “nulla di umano”; esso e 
il “termine dativo della manifestazione,” il polo egologico del 


2 Edmund Husserl, Ideen zu einer reinen Phánomenlogie und phánomenlogischen 
Philosophie. Erstes Buch: Allgemeine Einfúhrung in die reine Phánomenologie, 
ed. K. Schuhmann, Husserliana: Edmund Husserl - Gesammelte Werke 3:1 (Den 
Haag: Martinus Nijhoff, 1976), 857. 

* Edmund Husserl, Die Krisis der europaischen Wissenschaften und die tran- 
szendentale Phánomenologie, ed. W. Biemel, Husserliana: Edmund Husserl — 
Gesammelte Werke 6 (Den Haag: Kluwer Academic Publishers, 1959), 853. 
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campo di esperienza in cui il mondo e ogni essere umano si 
manifestano. L'epoché instaura una peculiare *solitudine 
filosofica,” in cui io riconosco me stesso come costituente il 
mondo (senza porre con ció la mia esistenza come essere 
umano), ma posso esaminare gli altri io solo in quanto 
trascendenze fenomeniche costituite. In fenomenologia non 
si puo trascendere lio originario, l'io della mia epoché,” il 
quale coincide con Porizzonte totale della riflessione 
fenomenologica.* 

Infatti, in un certo senso apparire e sempre apparire a 
qualcuno di determinato, e apparire in un flusso individuale 
di esperienza, per quanto esso comporti la costituzione di 
una pluralitá di flussi esperienziali estranei. É vero, 
nondimeno, che esiste anche un  senso  collettivo 
delllapparire, come ció che é comune a tutti i soggetti di una 
certa collettivitáa e che e il prodotto dei diversi contributi 
provenienti da molteplici soggettivita individuali. Si puo 
certamente parlare di “vita intenzionale comune” e una 
completa filosofia fenomenologica non puó non esprimersi 
su questa problematica. úTuttavia, la  fenomenologia 
trascendentale si limita al senso piú  fondamentale 
dell'apparire, cioé quello per cui apparire e tale in un flusso 
di coscienza individuale. Questo senso e ben delimitato e 
cogliibile chiaramente, ed e piú fondamentale perché senza 
Papparire individuale non potrebbe esservi alcun apparire 
collettivo (mentre il viceversa € pensabile). Tale limitazione 
non é soltanto la conseguenza del metodo (riduzione 
trascendentale), ma, come vedremo, é ció che permette alla 
fenomenologia di adempiere il suo singolare compito 
filosofico. 

Non si dice forse che l'esperienza trascendentale 
include Pesperienza altrui? Si, ma anche qui solo in un certo 
senso. La mia esperienza del tavolo implica le esperienze 


>Ibid., 854. 
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passate e l'lesperienza futura possibile, costituite tramite 
ritenzioni e protenzioni. Le esperienze altrui, invece, sono 
costituite in un tipo peculiare di presentificazione e 
possiedono una trascendenza diversa da quella delle 
esperienze ritenute O  protenzionate. Le  esperienze 
empatizzate,  esattamente come  quelle  ritenute, 
protenzionate, ricordate o anticipate, sono esperienze 
costituite che entrano a far parte di sintesi costitutive. A 
differenza degli altri tipi indicati, tuttavia, le esperienze 
empatizzate sono coinvolte in sintesi costitutive solo in 
quanto appresentate, mai come originariamente presenti. 
Esse, dunque, giocano un ruolo costitutivo solo in quanto 
appartengono al contenuto intenzionale della mia 
esperienza.' 

Se, nel mio teorizzare filosofico, pongo un flusso di 
coscienza  estraneo, pongo una  trascendenza, € 
necessariamente anche una trascendenza materiale, perché 
non posso affermare l'esistenza di un flusso di coscienza 
estraneo senza affermare l'esistenza del corpo in cui quel 
flusso si e espresso; in questo caso, pertanto, mi trovo al di 
fuori delllatteggiamento fenomenologico. La  domanda 
fenomenologica € unicamente: “Come giungo a porre 
Pesistenza di un essere trascendente?” Se pongo un essere 
trascendente, sono gia al di lá della  domanda 
fenomenologica, non la sto affrontando; piuttosto mi sto 
occupando della domanda “quali esseri esistono?” Protestare 
che in questo modo si condannerebbe la fenomenologia al 


* Al fine della mia prestazione costituiva e irrilevante se le esperienze empatizzate 
appartengono o non appartengono realmente a un essere trascendente. É pen- 
sabile, infatti, che per quanto abbiano gia contribuito alla mia esperienza del 
mondo, esse vengano dimostrate come illusorie dall'esperienza futura. Il corso 
futuro dell'esperienza potrebbe mostrarmi che nessuno dei flussi di coscienza 
estranei in cui ho fermamente creduto sia mai esistito —solo il mio flusso di es- 
perienza individuale e dato con apoditticita fenomenologica (per quanto le es- 
perienze interne al flusso siano date secondo modalitá e tipi di evidenza di- 
versi). 
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solipsismo e sintomo di un grave fraintendimento. Non e il 
compito della scienza del come dell'esperienza di dimostrare, 
o argomentare per, lesistenza degli altri. Al contrario, poiché 
gli altri sono esseri mondani, una fenomenologica che vuole 
mettersi al riparo dalle accuse di antropologismo deve essere 
rigorosamente “monadologica” (o “intra-monadologica”), 
ossia deve circoscriversi al flusso individuale d'esperienza 
dell'io meditante. Il solipsismo € la tesi per cui il mio flusso 
di coscienza e Punico ente esistente; tale tesi € tanto fuori 
luogo quanto la tesi che esistono flussi di coscienza estranel: 
proposizioni circa lessere trascendente (pure quella che lo 
nega) non hanno nulla a che fare con la fenomenologia. 

La trattazione fenomenologica dell'intersoggettivitá 
consiste nel descrivere come la costituzione del mondo 
naturale e culturale oggettivo esiga la costituzione di una 
pluralitá di esseri umani, tra i quali anche l'essere umano che 
io sono.” Pertanto, luomo appare nel campo fenomenologico 
trascendentale soltanto in quanto “fenomeno necessario” alla 
costituzione del mondo, ossia in quanto contenuto 
noematico dell'essere monadico trascendentale. La domanda 
sul come il mondo si manifesta non conduce mai il 
fenomenologo al di fuori del flusso di coscienza individuale, 
né egli presuppone in alcun modo l'esistenza delluomo in 
quanto ente del mondo. 


2. Il manifestarsi dell'identico non riduce la non- 
identita dei modi di manifestazione 


Esiste un aspetto specifico della critica di Foucault che 
spinge a cercare ulteriori chiarimenti. Foucault punta il dito 
sul fatto che la fenomenologia afferma l'identitáa tra il 


7 Si tratta di un nesso di implicazione intenzionale, proprio come quando si af- 
ferma che la costituzione della cosa materiale implica la costituzione di un 
corpo vivo mobile. 
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trascendentale e l'empirico-umano.* Secondo Foucault, tale 
identificazione € doppiamente inaccettabile: da una parte, 
identificare il trascendentale e VPoggetto d'esperienza 
naturale empirica, i quali sono diversi per definizione, € 
ingiustificato e inammissibile; dall'altra, tale identificazione 
conduce alla  circolaritá  dellantropologismo  esposta 
all'inizio.? Per esaminare questa questione mi rivolgo ora 
allarticolo che Husserl scrisse per Enciclopedia Britannica, 
nel quale egli indicó esplicitamente il sussistere di un certo 
tipo di identitá tra Pio trascendentale e l'io umano.” 

In questo articolo del 1927, e chiaro fin dall'inizio che 
Pio trascendentale e l'io umano sono distinti, poiché uno e 
costituente, lP'altro e costituito, anzi il secondo e soltanto uno 
tra i tanti oggetti trascendenti costituiti dallunico io puro. 
Tuttavia, afferma Husserl, i due io non sono come due cose 
separate nel senso usuale. Nell'latteggiamento 
fenomenologico, noto che lo stesso io che é attivo e passivo 
in questa e quella esperienza trascendentale é appercepito 
come umano quando assumo l'atteggiamento naturale. La 
sintesi d'identita ha luogo mentre passo da un'atteggiamento 
all'laltro, o meglio, quando rifletto sui contenuti intenzionali 
dei due atteggiamenti rivolti allio e osservo appunto che 
sono rivolti allo stesso io. lo costituisco me stesso in quanto 
trascendentale e umano, ma e lo stesso io che appare in 


$ I termini “empirico” e “trascendentale” hanno significati diversi in Foucault e 
Husserl. Forzando un po” la terminologia, in questa presentazione sto usando il 
termine “empirico” per designare ció che Husserl chiama “naturale.” Tuttavia, 
Poperazione non influisce in alcun modo sulle tesi qui sostenute, visto che tutto 
ció che per Foucault e empirico é anche naturale in senso husserliano. Cio che e 
dimostrato per il naturale in senso husserliano vale a maggior ragione per 
Pempirico foucaultiano. 

? Foucault descrive la fenomenologia come un “pensiero del medesimo —dove la 
differenza e la medesima cosa che l'identita” Foucault, Les Mots et les Choses, 
326. 

* Edmund Husserl, Phanomenologische Psychologie. Vorlesungen Sommerse- 
mester 1925, ed. W. Biemel, Husserliana: Edmund Husserl - Gesammelte Werke 
9 (Den Haag: Nijhoff, 1962). 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricogur y la fenomenología | 203 


entrambi i casi. Generalizzando la stessa considerazione alla 
totalita della sfera trascendentale e psicologica, Husserl parla 
di un “tipo di identita dell'intreccio dei sensi d'essere a 
partire da un mero mutamento di atteggiamento” (Identitát 
des Ineinander des Seinssinnes aus blojser 
Einstellungsánderung)." 

Il riferimento a “sensi d'essere” e importante; esso si 
connette alla fondamentale divisione delle  regioni 
ontologiche stabilita in Idee I. Llessere trascendentale e 
Pessere trascendente sono le due  regioni  basilari 
dellontologia materiale; la prima e fondante rispetto alla 
seconda nel senso che puo esistere senza laltra ma non 
viceversa.” Queste regioni sono correlate ad atteggiamenti 
diversi, quello naturale e quello trascendentale, i quali sono 
per loro natura totalizzanti e vicendevolmente esclusivi. In 
quanto appartenenti a regioni ontologiche diverse, 
Pesperienza trascendentale e quella umana possiedono 
proprieta essenziali non  comparabili: per  esempio, 
lPesperienza psicologica e localizzata nello spazio oggettivo, 
esiste nel tempo oggettivo, e in relazione psicofisica a un 
corpo materiale, etc.; ma nessuna di queste proprietá si 
applica allesperienza trascendentale. Tali considerazioni 
alutano a comprendere quanto drastica sia la distinzione tra 
Pio trascendentale e quello umano, e ci spingono a precisare 
quanto detto sopra. 

L'identita e la differenza non sono sullo stesso piano. A 
rigor di termini, non e per niente vero che l'io trascendentale 
e lio umano sono lo stesso; in questo caso ció che e distinto 
sarebbe anche identico e ció sarebbe intollerabilmente 
contraddittorio. Ció che e lo stesso e ció che si manifesta o 
come trascendentale o come umano. In altre parole, lio 
identico sta all'io umano e all'io empirico nella stessa 


” Tbid., 294. 
” Husserl, Ideen, 159. 


204 | STEFANO VINCINI— laentita e differenza: riflessioni sulla fenomenología 
trascendentale a partire dalla critica di Michel Foucault 


relazione in cui, in /dee I, la “determinabile X” sta ai suoi 
modi di apparizione; Punica differenza e che nel caso tipico 
descritto in Idee I la variazione dei modi di apparizione non e 
cos1 radicale, perché essi si dispiegano all'interno di un unico 
atteggiamento. Proprio come la determinabile X non si da 
mai separatamente dai suoi sensi noematici, l'io identico non 
e nulla al di fuori dei suoi modi di apparizione; esso, invece, e 
precisamente ció che si manifesta cosi-e-cosi (come 
trascendentale o umano) da  prospettive  differenti 
(atteggiamento trascendentale/naturale).> 

Beninteso, non esiste una terza cosa che non e né 
umana né trascendentale. L'io esiste o come umano o come 
trascendentale, appare avere modi dessere differenti a 
seconda dellatteggiamento in cui e  esperito. Nel 
prospettivismo radicale inaugurato dalla fenomenologia, 
Pessere e solo in modi di datitáa particolari. Nel caso dello, vi 
e pero una peculiare sintesi di identificazione e una serie di 
proprieta astratte che possono  applicarsi sia  allio 
trascendentale che a quello umano (essere diretto a, essere 
sostrato di abitualitá, etc.). Dovrebbe ormai essere chiaro 
come in fenomenologia l'io trascendentale e l'io umano non 
vengano affatto identificati; lidentitá sussiste esclusivamente 
sul piano di un essere che si manifesta sia come 
trascendentale che come umano. 


3. Solo la fenomenologia trascendentale risolve ¡ 
problemi ontologici ed epistemologici posti dallo 
scetticismo moderno 


Un ulteriore aspetto della critica di Foucault va 
considerato. Il suo  tentativo di mostrare che la 
fenomenologia confonda l'empirico e il trascendentale, mira 


3 Come dimostrato dall'analisi dei modi di evidenza dell'io trascendentale e 
dell'io umano, Pio umano puo rivelarsi un modo di datitá illusorio dell'io, ma 
non l'io trascendentale. 
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a provare l'insensatezza di qualsiasi approccio trascendentale 
alla conoscenza. Perció, anche se esibiamo la coerenza della 
divisione fenomenologica tra il trascendentale e l'empirico, 
dobbiamo ancora dimostrare che la fenomenologia ha una 
funzione indispensabile per la filosofia della conoscenza. A 
questo scopo, in  questultima sezione della mia 
presentazione, mi riferiró al saggio di Husserl del 1931 
Phenomenologie und Anthropologie.* 

In questo testo si pone una grande enfasi su un gesto di 
tipo cartesiano. Secondo Husserl il filosofo deve porsi la 
questione della validita delle sue credenze piú fondamentali, 
compresa la credenza del mondo. Oggi, giustamente, siamo 
piú inclini a pensare che non esista alcuna strada obbligata 
per la filosofia; esistono invece diversi approcci e diversi 
problemi. Tuttavia, questo non significa che la domanda 
cartesiana-husserliana diventi illegittima. lo, se ne ho 
Pinteresse, posso pormi la domanda circa la possibilitá o il 
grado di giustificabilitá della mia credenza nel mondo. Posso 
volermi chiedere: esistono ragioni o prove per credere 
nell'esistenza del mondo? Ora, tali f*ragioni” o “prove” non 
possono presupporre l'esistenza del mondo, altrimenti non 
potrebbero fungere come “prove.” Dunque, la ricerca di una 
giustificazione per la credenza nel mondo impone di 
rinunciare al fare affidamento su realtá trascendenti, vale a 
dire conduce necessariamente a un'epoché universale. Come 
abbiamo visto, l'epoche apre un campo di indagine nuovo e 
autonomo, tuttavia Husserl non si esime dal sollevare la 
domanda decisiva in questo contesto: dato che ció che 
vogliamo giustificare € la credenza nel mondo, quale utilitá 
potrá mai avere un ordine di conoscenze che per definizione 
esclude il mondo dal suo orizzonte? Cosa puó dirmi sul 


** Edmund Husserl, Aufsátze und Vortráge (1922-1937), ed. T. Nenon e H. R. Sepp, 
Husserliana: Edmund Husserl - Gesammelte Werke 27 (Dordrecht/Boston/ 
Londra: Kluwer, 1989). 
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mondo un atteggiamento che sbarra qualsiasi contatto con 
esso? 

Tale domanda equivale alla problematica posta dallo 
scetticismo moderno. Secondo questa prospettiva la mia 
esperienza pratica, per quanto armoniosa e concordante, non 
testimonia nulla circa il mondo esterno, poiché qualsiasi cosa 
si mostri in essa, il mondo al di fuori potrebbe essere del 
tutto differente. Cio che rende lo scetticismo moderno cosi 
difficile da superare e la messa in discussione delle fonti 
stesse della conoscenza, prese nella totalita di ció che esse 
possono offrire.* La posizione dello scettico si basa sul 
credere che sia possibile pensare un essere trascendente che 
sia del tutto diverso da ció che si manifesta in una totalita 
infinita di esperienza concordante. A riguardo dell'esperienza 
trascendentale egli direbbe: “al di lá della totalitá infinita 
delllesperienza  trascendentale concordante,  potrebbe 
esistere un mondo che € per definizione escluso dalla 
manifestazione trascendentale; perció, per quanto coerente 
ed infinita, la totalitá dellesperienza non garantisce nulla 
sulla realtá esterna e perció non puo affatto contare come 
una ragione per credere in essa.” 

La fenomenologia possiede gli strumenti per confutare 
la nozione di realtá su cui si fonda la posizione scettica. Il 
senso di realtá non e arbitrario, esso e generato in modi 
specifici nellesperienza trascendentale; in fondo, esso € 
esplicabile solamente nei termini dei tipi di esperienza in cui 
si costituisce (non e esplicabile, per esempio, nei termini di 
proprieta oggettive —peso, estensione, resistenza, etc.—, 
perché qualsiasi proprieta oggettiva puó  appartenere 


'5 Una soluzione di tipo pragmatista non funziona. Infatti, la mia esperienza 
pratica verifica l'ipotesi che il mondo esterno esista tanto quanto l'ipotesi che 
esso non esista, ma soltanto un produttore delle mie esperienze che e del tutto 
diverso dal mondo di cui sono cosciente. Forse pero é possibile pensare una 
soluzione pragmatista che sia sostanzialmente equivalente a quella della 
fenomenología trascendentale. 
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indifferentemente a un oggetto reale o a un oggetto 
immaginario). L'analisi nmoetico-noematica dell'esperienza 
trascendentale impone dei limiti alle applicazioni possibili 
del senso “realta”: reale e ció che per essenza si puo 
manifestare in una totalitá concordante infinita di esperienze 
intersoggettive riempienti. Se qualcosa, per principio, non 
puo darsi in una tale connessione di esperienza, allora esso e 
esattamente cio che non possiamo chiamare reale. La 
possibilitá su cui lo scettico fonda la sua posizione e esclusa a 
priori. 

Come afferma Husserl, il mondo reale, il mondo in cui 
abbiamo sempre creduto e di cui sempre ci interessiamo 
nella vita pratica, non e scomparso con lP'epoche; anzi esso 
appare ora in una dimensione piú profonda, come ció che si 
rivela essenzialmente nell'esperienza trascendentale.'* Certo, 
ora non pongo la sua trascendenza: il corso futuro 
delllesperienza potrebbe mostrarmi l'illusorietá del tutto. Ma 
Pobbiezione dello scettico € collassata, poiché, dato che il 
mondo per natura e passibile di manifestazione, l'esperienza 
concordante puó contare come evidenza, benché non 
apodittica, della sua esistenza. Ecco dunque la funzione della 
fenomenologia trascendentale per la filosofia della 
conoscenza: mostrare, al riparo da ogni petitio principii di 
ordine antropologista, il terreno fondante della credenza nel 
mondo e mostra perché esso vale come tale anche di fronte 
alla sfida scettica. 


Conclusione 


Per concludere, noto come la discussione della 
fenomenologia trascendentale a partire dalle accuse di 
antropologismo da parte di Foucault ci ha portato a 


19 E lo stesso mondo che appare ora nell'atteggiamento trascendentale, e ora ap- 
pare anche per quello che era quando ero nell'latteggiamento naturale non po- 
tevo essere del tutto consapevole del suo modo d'essere. Husserl, Aufsátze und 
Vortráge (1922-1937), 174-5. 
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chiarimenti importanti del metodo, delloggetto e della 
motivazione della fenomenologia trascendentale. Il metodo 
prescrive Pattenersi alla monade  individuale  dell'io 
meditante; Poggetto della fenomenologia non e identico ad 
alcun oggetto naturale, sebbene possa essere pensato come 
un modo di manifestarsi di un'identita che trascende tale 
manifestazione; la motivazione e la ricerca di un esame 
adeguato della validitá della conoscenza. Si sara notato che la 
soluzione proposta dei problemi dello scetticismo implica 
Paccettazione dell'idealismo trascendentale husserliano; ció e 
senz'altro voluto, tuttavia mi pare di poter coerentemente 
distaccarmi da alcuni eccessi dell'idealismo di Husserl. Ma 
questa e un'altra questione, diversa da quelle di cui ho 
trattato Ooggl. 
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Existencialismo, fenomenología y 
hermenéutica: Gabriel Marcel y Paul Ricoeur 


Martín Grassi 
(Universidad Católica Argentina — Universidad del Salvador — 
Academia Nacional de Ciencias de BA — CONICET) 


No creo que podamos pensar la labor filosófica sin un 
encuentro íntimo y estrecho con un maestro. ¿Cómo podr- 
íamos adentrarnos en las selvas y en las impenetrables oscu- 
ridades del mundo, de lo humano y de lo divino, si no contá- 
ramos con el auxilio de algún Virgilio? ¿Qué mano, qué can- 
to, qué mirada sostendrá nuestro paso incierto y temeroso en 
medio de estas sendas perdidas? No he conocido, hasta aho- 
ra, ningún apasionado de la filosofía que no haya sido inicia- 
do en los tremendos misterios del amor a la sabiduría por 
algún maestro. Tampoco veo claro cómo quien guía nuestro 
andar pueda permanecer lejano y extraño a nuestra propia 
vida. Como la luz —y la oscuridad—, maestro y discípulo se 
fusionan, se confunden, se entrelazan en un destino que les 
es común, aún cuando los caminos no siempre se recorran a 
la par. Dificil que nuestro maestro no sea también nuestro 
padre... Nadie que haya conocido maestro puede desenten- 
der la angustia de Platón ante el arribo de la cicuta a los la- 


bios de su Sócrates, angustia que lo mantiene en la ausencia, 
que hace de su dolor algo secreto. Seguramente todos aquí 
contemos con uno o dos maestros en nuestras andanzas de 
filósofo, y seguramente todos estemos ya pensando en ellos, 
estén en estas tierras o en aquellas otras praderas que nos 
esperan después del último adiós. En el centenario del naci- 
miento de Ricoeur, que hoy festejamos, me gustaría mostrar 
su lugar de discípulo respecto a su maestro, Gabriel Marcel, 
quien está también de festejo, pues se cumplen cuarenta 
años de su fallecimiento. 

La casa parisina de Marcel se llenaba de vida y de filo- 
sofía los días viernes. Un tanto agobiados por las estructuras 
y los cimientos de la academia, muchas almas inquietas 
compartían sus búsquedas en un ámbito de fraternidad y de 
libertad en el que la única consigna para participar era, jus- 
tamente, participar, es decir, ponerse a disposición del otro 
en el medio de la palabra, ya sea en el modo de la escucha, ya 
sea en el modo del habla. No nos es permitido vestirnos en 
estas veladas vespertinas: entramos en la desnudez, sin posi- 
bilidades de abrigarnos con ideas ajenas. Tampoco podemos 
cobijarnos en la abstracción: la segunda exigencia es la de re- 
flexionar en torno a la experiencia —y sabemos todos que 
experiencia es, primeramente, la propia. En 1934-1935, intro- 
ducido por Maxime Chastaing, Ricoeur participa con júbilo 
de estas reuniones, e invitado a exponer sobre algún tema — 
como todos los otros participantes—, interviene sobre el te- 
ma de la justicia. La exigencia de diálogo, este gesto que, 
desde Sócrates, está en el corazón del destino filosófico, mar- 
cará para siempre el estilo de Ricoeur, tal como señala 
Francois Dosse.' El paso por la casa de Tournon, empero, se 
hace camino también en el registro de la vida, tanto para el 
maestro como para el discípulo, quienes entablaron una rela- 


* Francois Dosse, Paul Ricoeur: Los sentidos de una vida (1913-2005) (Buenos Aires: 
FCE, 2013), 37. 
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ción de amistad profunda interrumpida sólo por la encruci- 
jada de la muerte del primero en 1973... cuarenta años atrás. 
Tanto era el afecto que se tenían, que una vez liberado del 
cautiverio y vuelto a su París, Ricoeur visita primeramente a 
su maestro, quien lo recibe conmovido como si fuera su pro- 
pio hijo.? No por nada, tampoco, Ricoeur desempeñó el rol de 
Presidente de la Association Présence de Gabriel Marcel du- 
rante los años 1991-1995, sucediendo a Henri Gouhier y dimi- 
tiendo del cargo en razón de su edad. 

Mucho podría escribirse sobre la herencia que Marcel 
legara a Ricoeur, sobre todo en lo que respecta al tema de la 
promesa y la fidelidad como experiencias constituyentes de la 
identidad personal, pero lo que me resulta especialmente in- 
teresante en esta relación Marcel-Ricoeur, es el carácter que 
debiera adquirir toda relación maestro-discípulo, y que no es 
otra que la relación dialogal. Un maestro que dicta y un 
discípulo que toma nota está lejos de representar algún 
carácter magistral. Por el contrario, maestro es quien com- 
parte un camino con la esperanza de que quien lo acompañe 
lo asista en su andar: maestro es quien se permite ser discí- 
pulo de su discípulo. Discípulo, por su lado, es quien no que- 
da en silencio ante las palabras de su maestro, sino que repli- 
ca a quien le guía: discípulo es quien se anima a ser maestro 
de su maestro. Lamentablemente es difícil encontrar humil- 
dad en el mentor y osadía en el alumno. Sin embargo, si una 
educación es posible... 

Si bien Ricoeur ha sido marcado profundamente por el 
magisterio de Marcel, podemos ver que su filosofía no se re- 
signa a repetirlo, sino que intenta desplegar el camino abier- 
to por el filósofo de la existencia a partir de los aportes, sobre 
todo, de la fenomenología de Edmund Husserl. En los mis- 
mos años que conoció a Marcel, y de la misma mano de 
Maxime Chastaing, Ricoeur tomó contacto con la obra del 


” Tbid., 118. 
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pensador alemán. Esta tensión entre la urgencia de los pro- 
blemas en torno a la existencia personal, con todos los tintes 
dramáticos que alberga, y la necesidad de un abordaje con- 
ceptual riguroso y metódico, se encuentra en el corazón 
mismo de la filosofía ricoeuriana. No por nada, su primera 
gran obra Le volontaire et l'involontaire, está dedicada a Mar- 
cel y a Husserl. Esta necesidad por alcanzar un método en la 
filosofía de la existencia lo transmitió Ricoeur a su maestro 
durante las conversaciones que mantuvieron y que se publi- 
caron en 1968.* Creemos que lo más interesante de estas en- 
tretiens no es tanto las respuestas del maestro —en tanto que 
delimitan las posibles dudas que despierta su filosofía—, sino 
más bien las preguntas del discípulo, puesto que muestran 
un cierto programa de la filosofía ricoeuriana para completar 
los análisis marcelianos, llevándolos a una filosofía más abar- 
cativa y atenta a las mediaciones supuestas en toda experien- 
cia humana. Así, en el primera entretien, las preguntas giran 
en torno al posible peligro de irracionalismo en la filosofía de 
Marcel, abogando por una articulación entre la existencia y 
la objetividad; en la segunda, Ricoeur se preocupa por resca- 
tar la tradición del cogito cartesiano y por situar como cen- 
tral la cuestión de una articulación entre las aproximaciones 
concretas y el pensamiento del Ser; en la tercera, se propone 
pensar la relación que se establece entre el teatro y la filosof- 
ía; en la cuarta, lo central es la relación entre la filosofía con- 
creta —tal como llama Marcel a su filosofía— y el cristianis- 
mo; en la quinta, el principal cuestionamiento es en torno a 
la articulación entre lo político y la filosofía; y en la sexta y 
última, Ricoeur pregunta cuál sería la unidad viviente que 
está presente a lo largo de todos los temas marcelianos, y que 
articularía la vertiente ontológica, existencial, dramática y 
ética de la filosofía concreta. Puede verse en todos estos cues- 


3 Gabriel Marcel y Paul Ricoeur, Entretiens Paul Ricoeur — Gabriel Marcel (Paris: 
Aubier-Montaigne, 1968). 
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tionamientos el camino mismo que ha seguido Ricoeur en su 
filosofía: la apuesta por lo objetivo desde la fenomenología y 
la hermenéutica para comprender la existencia, la reivindica- 
ción de una filosofía del cogito, la importancia de la obra 
artística para comprender lo humano (que en el caso de 
Ricoeur se centra ante todo en la noción de narración), la 
difícil separación y relación entre la reflexión filosófica y la 
reflexión teológica, la necesaria consideración de lo político 
para aprehender los modos en que un reconocimiento inter- 
personal se da concretamente, y la necesidad de repensar la 
ontología a partir de la consideración existencial y ética. 
Detengámonos, pues, en este encuentro entre la filosof- 
ía existencial de Marcel y la fenomenología hermenéutica de 
Ricoeur. La pregunta por la existencia no puede dejar de ser 
atendida, y considerarla no supone abandonar el terreno de 
la vida para alcanzar un elemento u objeto más del mundo 
que tiene determinadas características. Si algo ha querido de- 
jar en claro Gabriel Marcel ha sido la oposición que hay entre 
existencia y objetividad: tratar lo existencial desde las coor- 
denadas de una razón objetivante, cuyos frutos son los con- 
ceptos abstractos es perder lo existencial sin más. La objeti- 
vación es, en rigor, fruto de una reflexión primera que separa 
y discrimina aquello que en la experiencia se encuentra ínti- 
mamente unido. De allí la necesidad de una reflexión segun- 
da o reflexión a la segunda potencia para recuperar la unidad 
perdida de la experiencia vivida. Se trata de una reflexión 
motivada por y para la libertad, pues se lleva a cabo por una 
decisión ante la exigencia ontológica que nos impulsa a ir 
más allá de lo pensado para alcanzar lo misterioso. Pero, en- 
tonces, ¿habría que abandonar en el terreno de la metafísica, 
de la ontología, y de la filosofía en general el lenguaje objeti- 
vo? Tal parece ser la pregunta de fondo que le dirige Ricoeur 
a su maestro: acaso una filosofía de la existencia no está con- 
denada a la irracionalidad. Lejos de Marcel la opción irracio- 
nalista: para él vida y reflexión están íntimamente asociadas, 
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hasta el punto que la vida es más vida en tanto que más re- 
flexionada. Sin embargo, a pesar de su clara apuesta por la 
reflexión, sigue en pie la pregunta en torno al objeto y al 
concepto: ¿puede la filosofía trabajar sin la conceptualiza- 
ción? El camino de una filosofía que rehuyera el concepto y 
la objetivación se confundiría con aquel del arte, en el que las 
intuiciones creadoras escapan a un idioma estático, universal 
y univoco. Por otra parte, ¿cómo pensar la existencia sin me- 
diaciones, es decir, sin el rodeo por los objetos que la paten- 
ticen? ¿Podría atestarse la existencia a sí misma de manera 
inmediata? 

Como podrá apreciarse, estas preguntas señalan una li- 
mitación —y, por ello, una posibilidad, un horizonte— a to- 
da filosofía de la existencia. No existe algo así como una ex- 
periencia pura, inmediata, sin objetos y conceptualizaciones 
que la hagan inteligible. Claro que la existencia no está dada 
al modo de un objeto; sin embargo, la existencia sólo puede 
ser dada en el registro de la objetivación. La libertad, ese 
modo peculiar de ser que legitima el mismo vocablo de exis- 
tencia, no puede reconocerse sino a partir de sus obras. En el 
supuesto caso de que una libertad no desbordara en actos, 
estaríamos frente a una pura abstracción. Una libertad que 
no actuara no sería libertad. Y el existente se reconoce tal en 
tanto que actúa y en tanto que encuentra en su acto algo que 
lo desborda sin poder ser nombrado ni aprehendido, es de- 
cir, en tanto que su acto, sin pertenecerle completamente, no 
es un hecho más en el mundo. Esta ambivalencia no pasa 
desadvertida por Marcel, pero la necesidad de confirmar el 
registro de las mediaciones para dar cuenta de la inmedia- 
ción de la existencia es puesta como tarea sobre todo por 
Ricoeur. Por otro lado, a la inversa, una consideración de los 
objetos y de sus conceptualizaciones que ignorara el humus 
mismo de lo existencial, de la inmediatez de la experiencia 
vivida, estaría condenada de igual manera a la infertilidad fi- 
losófica. Jugando un poco con la sentencia de Kant, los con- 


216 | MarTÍN Grassi — Existencialismo, fenomenología y hermenéutica: Gabriel 
Marcel y Paul Ricosur 


ceptos sin vida son vacíos, y la vida sin conceptos es ciega. En 
esta tensión, pues, debe moverse la reflexión, que está llama- 
da a ir y venir de la vida al concepto y del concepto a la vida. 
Marcel ha puesto como exigencia ineludible esta considera- 
ción de la existencia, no ya como algo dado, sino como do- 
nante, es decir, como la fuente misma de las posibilidades de 
todo pensamiento. De allí la dialéctica que planteara entre 
pensamiento pensado y pensamiento pensante, es decir, entre 
un pensamiento que se momifica en su expresión, y aquel 
que se encuentra en constante irrigación por el Agua de Vida 
(Lévinas plantearía esta tensión con su contrapunto entre El 
Decir y Lo Dicho). Sin embargo, parece haber abandonado la 
tensión del lado del concepto. 

La fenomenología con sus reducciones nos invitan a 
aventurarnos en esta dialéctica sin síntesis posible, que re- 
conduce la mirada desde la experiencia a la objetivación, y de 
ésta a aquella. No hay pensamiento sin objetos, y toda objeti- 
vidad está preñada de notas esenciales que es preciso deter- 
minar; por otra parte, toda objetivación nace de una activi- 
dad noética nutrida por un suelo hylético que la posibilita, 
por lo cual es preciso volver no sólo a las cosas mismas, in- 
terpretadas como hechos brutos y significativos en sí mis- 
mos, sino a los modos peculiares en que la subjetividad los 
constituye. La reflexión segunda de Marcel se acerca, asi, al 
gesto fenomenológico, aunque su ambición metafísica lleve 
al pensador existencial a hablar de hiperfenomenología cuan- 
do se refiere a su método filosófico. El problema es que la 
consideración de las experiencias concretas del existente que 
hacen de vías de aproximación al misterio del Ser no com- 
prenden lo suficientemente sus registros objetivos y concep- 
tuales. Aún así, que Marcel plantee la necesidad de vías con- 
cretas a partir de experiencias vitales, indica ya —como él 
mismo reconocia— la imposibilidad de una inteligibilidad de 
la inmediatez. El trabajo fenomenológico encuentra en la 
hermenéutica, así, una asistencia ineludible: la constitución 
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de todo objeto supone un suelo hylético que no es abstracto 
y amorfo, sino que se encuentra ya a disposición del lengua- 
je, es decir, que se encuentra ya articulado histórica e inter- 
subjetivamente. La intencionalidad, ese hallazgo imprescin- 
dible de la fenomenología husserliana, no está tensada sólo 
entre el polo-yo y el polo-objeto, sino que su mismo tensar 
supone una variedad de armónicos que están dados por el 
mundo de la vida en la que dicha referencia bilateral tiene lu- 
gar. Ya no se trata, pues, de pensar la subjetividad y la objeti- 
vidad como correlatos, sino de pensar esta misma correla- 
ción en sí misma, es decir, de pensarla como suelo y sostén 
de esta misma tensión. La existencia, pues, no sólo se da a sí 
misma a través de sus expresiones objetuales y conceptuales, 
sino, ante todo, en los modos históricos y culturales en que 
la existencia y sus mediaciones acaecen. La hermenéutica 
rehúsa cualquier im-posición de una única figura de la exis- 
tencia y del objeto, reconociendo la absoluta irreductibilidad 
de la experiencia de vida a cualquier interpretación o modo 
de comprensión de la experiencia misma. De algún modo, la 
hermenéutica es el gesto último de aceptación de la exce- 
dencia del decir sobre lo dicho, pues en lo dicho encontramos 
siempre un modo contingente y arbitrario —en última ins- 
tancia— de comprender lo existencial. 

No es extraño que una filosofía de la existencia, impug- 
nando el valor de las mediaciones, termine constituyéndose 
como ética, en el sentido de un encuentro con una alteridad 
que escapa a cualquier tipo de clasificación semántica o con- 
ceptual y que despierta en nosotros la libertad entendida 
como responsabilidad. Marcel ha sido uno de los grandes 
precursores de la identificación entre metafísica y ética que 
encontraremos luego, por ejemplo, en Lévinas (aunque en 
Marcel dicha identificación no sea tan radical). Las experien- 
cias ontológicamente significativas del hombre, tales como la 
fidelidad, el amor, la esperanza y la fe, se comprenden para 
Marcel sin necesidad de atender a los modos históricos y cul- 
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turales en que dichas experiencias se realizan. Sin embargo, 
la conciencia hermenéutica obliga a considerar las formas en 
que dichas experiencias se desarrollan, puesto que de no 
considerarlas caeríamos en una experiencia abstracta e in- 
humana. De allí que Ricoeur, por ejemplo, se instale para 
pensar la ética en el suelo de la moralidad (entendida como 
la “sustancia de las costumbres”), es decir, en el modo histó- 
rico y situado en que la idea de ley y de deber, de responsabi- 
lidad y de obligación, toman forma. Por esta razón, a Su vez, 
se comprende la centralidad que ocupa en su obra la consi- 
deración socio-política para reflexionar en torno a la ética. 
Pero no sólo la fenomenología y la hermenéutica “ense- 
ñan” a la filosofía de la existencia: la filosofía de la existencia, 
basada en el encuentro entre un yo y un tú en el seno de un 
nosotros, lega también a la fenomenología hermenéutica una 
tarea titánica, que no es sino la de pensar la alteridad más 
allá de las mediaciones. Si las mediaciones simbólicas, con- 
ceptuales u objetivas dieran razón total del fenómeno, en- 
tonces no podríamos hablar de alteridad alguna, así como 
tampoco podríamos postular algo que irrumpa en la vida y la 
quiebre con su novedad, como es el caso del acontecimiento. 
Hay en el hombre una dimensión de misterio que no se deja 
apresar ni expresar, una presencia de lo trascendente que tan 
sólo podemos des-cifrar —como diría Karl Jaspers, otro de 
los grandes pensadores que influyeron definitivamente en 
Ricoeur. Claro que la gran discusión descansa en dónde se re- 
vela esa excedencia que escapa a toda reducción: ¿se encuen- 
tra fuera de los marcos de referencia, de las mediaciones, o 
bien se encuentra como tesoro latente en las pulsaciones de 
la palabra y del símbolo? Sea como fuere, la hermenéutica no 
puede descansar en la pura mediación, así como la metafísica 
ética no puede descansar en la pura inmediación de la irrup- 
ción de la alteridad, que inaugura un registro meta- 
experiencial y místico. En esa tensión está llamada la filosofía 
a detenerse. Quizá como herederos de Ricoeur debamos 
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atender a esta alteridad, a esta metafísica, que ha quedado 
meramente indicada por el filósofo en su último estudio de 
Sí mismo como otro. 

Como indicamos al principio, la relación maestro- 
discípulo no reviste un carácter calmo y sereno, sino que ad- 
quiere un tono agónico y bélico, en el que el maestro avanza 
sobre el discipulo para encontrar en él una resistencia ines- 
perada, un avance a contrario que obliga a su retroceso. En 
esta batalla amorosa se hermanan los hombres que buscan 
con todas sus fuerzas alcanzar la verdad del mundo y de sí 
mismos. La tradición del maestro se enfrenta a los cuestio- 
namientos imprevistos de una nueva generación en el rostro 
de su discípulo, así como las fuerzas indómitas propias de 
una juventud en búsqueda encuentran cauce y contención en 
la reflexión madura del maestro. Encontramos en la relación 
Marcel-Ricoeur el testimonio de esta educación viva, que no 
deja jamás de animar el fuego del pensamiento, ni de liberar 
las fuerzas salvajes que vibran en el corazón de toda palabra 
y de toda tradición. 
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HERMENÉUTICA 04 e. 
Y OTRAS ÁREAS DE LA FILOSOFÍA L 


La política pensada desde la sobreabundancia 


Teresa Driollet de Vedoya 
(Universidad Católica Argentina) 


Ricoeur insiste en dos grandes aspectos que conviven en 
el complejo campo de la vida organizada de los pueblos: lo 
político y la política. Uno señala el aspecto organizativo, le- 
gal o estructural del gobierno y el otro su sentido práctico. 
Ambos hablan de la grandeza que permite que un hombre 
pueda llevar una vida de relación sensata y que pueda ejer- 
cer, con cierto orden y cierta paz, su libertad. Así como la or- 
ganización y las decisiones políticas constituyen el ámbito de 
mayor posibilitación de la libertad, la política puede asimis- 
mo devenir el ámbito del mayor encierro humano. Nos de- 
tendremos en la figura del político, en las reflexiones sobre la 
autoridad en Max Weber, en Arendt y en Claude Lefort. Re- 
trocedemos algunos siglos, hacia los diálogos de Platón para 
describir la perversión de la política en la figura del tirano. 
Cerraremos el escrito con unos consejos que Paul Ricoeur di- 
rige al gobierno de China, intentando un equilibrio entre las 
organizaciones centralizadas, las cuales suelen coincidir con 
cierto abuso de la autoridad o los estados que tienden, con- 
trariamente, a la desmesura de la libertad. 


I. Lo político 


Paul Ricoeur, siguiendo a la pensadora política Hannah 
Arendt, afirma que la voluntad de vivir juntos para lograr 
una organización duradera exige un consentimiento público 
y una adhesión deliberada a un núcleo formal o a un contra- 
to social que instaura la organización política o el estado. Es- 
te pacto es la base formal y fundadora que constituye al esta- 
do o lo político como tal. Se trata de un pacto implícito y 
tácito. La idealidad a la que se apunta en este convenio social 
es a la igualdad de cada uno ante una organización que re- 
presenta a todos o ante la ley. El hombre capaz se realiza en 
esta pluralidad organizada. Gracias esta organización decidi- 
da y asumida el hombre transcurre de una libertad salvaje 
hacia una existencia o convivencia cívica. La racionalidad 
política o la pluralidad organizada es ampliamente más abar- 
cadora que la circunscripta racionalidad económica-social. 
Cada uno al unirse a todos se mantiene, por este pacto, tan 
libre como antes.: Paul Ricoeur, más concretamente en la 
línea de Eric Weil, define al Estado como la organización de 
una comunidad histórica.? El mismo se presenta como la or- 
ganización razonable y universal de la libertad. El estado es 
el advenimiento de una legalidad que instituye el derecho. 
Para que una clase se vuelva estado debe hacer penetrar sus 
intereses en la esfera universal del derecho. Este último va a 
legitimar la relación de fuerza que implica legislar y hacer 
cumplir las leyes. El estado representa, pues, la racionalidad 
de la historia y una victoria sobre las pasiones de la persona 
privada sobre los intereses civiles y sobre los intereses de cla- 
se. Este paso de la moral formal, abstracta hacia la comuni- 
dad organizada o estado es alcanzada por dos conceptos: la 
idea de derecho natural y la de educación.* 


* Puede leerse al respecto: Paul Ricoeur, Lectures 1. Autour du politique (Paris: 
Seuil, 1991), 15-8. 

* Ibid., 96. 

3 Ibid., 98. 
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2. La política 


Paul Ricoeur reconoce que el estado es racional en in- 
tención pero que avanza en la historia a golpe de decisiones. 
Lo político es organización razonable: la política, en cambio, 
análisis probable acerca del curso histórico de una comuni- 
dad, decisión. Lo político no puede concretarse sin la políti- 
ca. Las determinaciones y el poder no pueden pensarse sepa- 
radamente: lo político puede ser analizado retrospectiva- 
mente; la política toma decisiones que abren un futuro, des- 
cifra acontecimientos contemporáneos; lo político representa 
la estabilidad racional, la política es decisión, se ejecuta en 
los grandes momentos, en los giros y en las crisis de la histo- 
ria. Estos dos órdenes se intercambian: se pasa continuamen- 
te de lo político a la política; del acontecimiento a los acon- 
tecimientos; de la soberanía al soberano; del estado al go- 
bierno o de la razón histórica al poder. Encontramos la si- 
guiente definición de la política en Max Weber: 

De este modo establecemos como significado de la 
política la aspiración a participar en el poder o la aspiración 

a influir en el reparto del poder entre los diversos Estados, 


o, en el interior de un mismo Estado, entre los diversos 
grupos de individuos que lo constituyen.* 


Lejos de todo intelectualismo Weber insiste en que el 
político se mueve en el ámbito del poder, de las realidades 
concretas con toda su carga de positividad y de negatividad. 
El hombre público influye concretamente sobre otras perso- 
nas; decide grandes problemáticas y maneja los hilos de 
acontecimientos históricos. El sociólogo alemán insiste en 
que la democracia tiene necesidad de jefes, es decir, de hom- 
bres de estado. Ella solo puede efectivizarse si el ejercicio 
personal del poder puede lograr equilibrio entre las institu- 
ciones, la presión de las masas y la organización de las 


* Max Weber, Política y ciencia (Buenos Aires: Leviatán, 1989), 9. 
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máquinas. ¿Cuáles son las cualidades que requiere el gober- 
nante para ejercer tal poder? Max Weber privilegia la legiti- 
midad carismática del poder. El jefe auténtico goza de cierta 
pasión por una causa, sentido de responsabilidad y sentido 
de las proporciones.? Al sentimiento intenso de amor por la 
patria, por el bien de todos, se le debe agregar el trabajo con- 
creto por realizar ese amor exigente: la efectuación de la cau- 
sa. A esta afectividad y hasta eficiencia requerida debemos 
agregar la capacidad de distanciarse, de objetivar, o el senti- 
do de las proporciones; sentido de realidad, de quietud, de 
concentración. El político debe reunir la pasión cálida y la 
fría responsabilidad meditada. Un enemigo muy vulgar de 
estas virtus debe ser vencido: la vanidad. El instinto grandio- 
so de poder se retira cuando la devoción a la causa se con- 
vierte en mera embriaguez personal. Entre los pecados capi- 
tales políticos encontramos pues la falta de objetividad y la 
irresponsabilidad. 

Hannah Arendt no relaciona la autoridad con el poder 
ni con la violencia legítima necesaria para ejecutar las deci- 
siones políticas. La violencia interviene cuando la autoridad 
fracasa. La autoridad no se da entre los iguales, es una rela- 
ción de obediencia y de mando, se relaciona con la domina- 
ción y puede referirse a las personas o a las instituciones. 

Arendt recuerda y retoma el antiguo concepto romano 
de autoridad, fuertemente ligado a la tradición y a la religión. 
La política y la tradición de los mayores se alimentan mu- 
tuamente. El compromiso político de la autoridad consiste 
en custodiar el carácter sacro de la fundación de la ciudad — 
en el caso de los romanos, la de Roma. El hogar está del 
mismo modo coronado de santidad y sacralidad. La política 
se emparenta con la religión porque vuelve a atar, vuelve a 
fundar para la continuidad o para la eternidad. La autoridad 
custodia y aumenta la fundación. Los patres o los ancianos 


5 Ibid., 74. 
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son los provistos de autoridad. Los que gozan de la facultad 
de ser autores o de aumentar no tienen poder (potestas). La 
fuerza política que es casi religiosa y vinculante aumenta las 
acciones pero no las guía. La tradición conserva el pasado y 
la autoridad lo aumenta. Durante el transcurso de la Moder- 
nidad se ha ido dando una sucesiva pérdida de la autoridad, 
del apego a las tradiciones y a la religión. Sin embargo, los 
cimientos del pasado brindan permanencia y estabilidad a 
los humanos que la necesitan porque son mortales. Para los 
romanos la autoridad, llamada a dar solidez a la comunidad 
residía en el Senado y el poder en el pueblo. Nos dice al res- 
pecto Arendt: “Con la pérdida de la tradición se pierden las 
raíces, la profundidad, el hombre no puede lograr la profun- 
didad sino a través del recuerdo.”* 

Max Weber pone el acento en la responsabilidad ejecu- 
tiva del político; Arendt en la capacidad de aumentar la fun- 
dación por parte del Senado y de dar a la política legitimidad 
y durabilidad; más contemporáneamente Claude Lefort nos 
habla de una desaparición de la autoridad como condición 
de una verdadera democracia. Siguiendo los pasos del último 
Merleau-Ponty, Lefort traslada las categorías simbólicas a la 
política y comprende la democracia como una forma de ser 
carne. La carne no es materia ni es espíritu es una realidad a 
mitad de camino entre el individuo espaciotemporal y la 
idea. La revolución democrática, siguiendo esta idea, trabaja 
para lograr una sociedad que se auto-configura. La carne es 
sujeto y objeto; vidente y visible al mismo tiempo. La obra 
política es una manera de comunicar sensiblemente, de allí 
que lo podamos colocar entre las obras estéticas (sentir, 
Aisthesis). En lo estético vive lo invisible. Tanto el arte como 
la política no se limitan a traducir significados o pensamien- 


% Hannah Arendt, Entre el pasado y el futuro. Ocho ejercicios sobre la reflexión 
política (Barcelona: Península, 2003), 149. 
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tos sino que los ejecutan.” Debemos agregar a las reflexiones 
del filósofo francés que el proceso auto-representativo señala 
la destrucción de la imagen de cuerpo y cabeza política que 
vive en las diversas formas de regímenes totalitarios. El Egó- 
crata —término acuñado por Alexander Solsenitzin—, lláme- 
se Stalin, Mao o Fidel, condensa en sí todas las fuerzas, todos 
los talentos. De esta fuente de decisiones depende el cuerpo, 
lo organización o también lo que podríamos llamar la 
máquina social. El agente político se identifica con el partido, 
con el cuerpo del partido, pero es la conciencia de este cuer- 
po. El modelo de sociedad concebido como una gran empre- 
sa de producción regida por la división racional del trabajo 
también se encuentra entre los modelos organicistas. El 
agente resulta una pieza de la máquina o uno de sus órganos. 
Con el socialismo se impone la idea de una sociedad armo- 
niosa relacionada en todas sus partes consigo misma. El 
hombre socialista es un organizador, un ingeniero social. El 
agente político está disuelto en un nosotros que habla y oye a 
este agente. 

La sociedad del Antiguo Régimen representaba su uni- 
dad o su identidad como unidad o identidad de un cuerpo 
que se identificaba entonces con el cuerpo del rey y se amal- 
gamaba con él como con su cabeza. La imagen medieval te- 
ológico-política del cuerpo del rey como mortal e inmortal 
individual y colectivo tiene, quizás, como modelo la de Cris- 
to. El rey encarnaba, en aquellos tiempos, la comunidad del 
reino investida de un carácter sagrado, de allí que podríamos 
acercar la figura de la comunidad política al del cuerpo 
místico. Desde el siglo XVIII comienza a resquebrajarse la 
idea de la unidad orgánica y mistica del reino en la cual el 
monarca personifica, a la vez, el cuerpo y la cabeza. Pero esta 
simbólica vuelve a hacer su aparición en nuestras sociedades 


7 Pueden leerse estas referencias a la estética y la política en Maurice Merleau- 
Ponty, Les aventures de la dialectique (Paris: Gallimard, 1991); y Maurice Mer- 
leau-Ponty, Signes (Paris: Gallimard, 1960). 
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uniformizadas —como dijimos—, organizadas como máqui- 
nas de producción.*? 

La revolución democrática estalla cuando simbólica- 
mente cae la cabeza del rey y, cayendo la dirección, se des- 
arma el cuerpo político, se disuelve la corporeidad de lo so- 
cial. Una des-organización y una des-incorporación de los 
individuos tiene lugar. Los individuos irrumpen en la escena 
política por medio del sufragio universal. La idea de número 
descompone la unidad concebida como la sustancia política. 
Al desarmarse el cuerpo político se producen sanas divisio- 
nes y productivos desprendimientos. La sociedad civil se se- 
para de la política; el ámbito público se desprende del priva- 
do; no se discrimina ni a los que no tienen propiedad ni a los 
que la tienen, cada institución vela por sus intereses y sus fi- 
nes. 

Toda sociedad democrática, siguiendo al último Merle- 
au-Ponty que señalábamos anteriormente, no tiene cuerpo 
pero es carne; carne auto-configurada, carne que se auto- 
representa cada vez que elige quién la va a representar. Cada 
vez que votamos en una sociedad democrática nos enfren- 
tamos al lugar vacío del poder y a su enigma. El poder es vac- 
ío porque ningún individuo, ningún grupo puede serle con- 
sustancial. Este es un lugar infigurable, su noción es pura- 
mente simbólica.? El poder aparece como un lugar vacío y 
quienes lo ejercen son simples mortales. La representación 
de un centro y de contornos desaparece. La democracia in- 
augura la experiencia de una sociedad indomable, inexpresa- 
ble, en la que el pueblo será llamado soberano pero cuya 
identidad no dejará de plantear interrogantes. En el proceso 
democrático el número sustituye a la sustancia. Con la des- 
incorporación del poder vemos aparecer otro polo de identi- 
dad: el pueblo soberano. La nueva sociedad a formar deja 


$ Claude Lefort, La invención democrática (Buenos Aires: Nueva visión, 1991), 189. 
? Ibid., 36. 
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atrás la idea de cuerpo, organización o máquina para consti- 
tuirse como sociedad plural, fragmentaria y heterogénea. 

Si recordamos algunas formas históricas de totalitaris- 
mo encontramos en el seno de estas sociedades la existencia 
de un solo partido (en Alemania el partido nacional- 
socialista, el fascismo en Italia y el bolcheviquismo en 
Moscú). El Estado-Dios está representado por una minoría 
que ejerce todos los poderes. El resto de la población pare- 
ciera componerse de ciudadanos pasivos. La concepción to- 
talitaria culmina con el tiempo en la depuración. El Estado va 
sucesivamente confundiéndose con la Nación, la Nación con 
el Pueblo y el Pueblo con el proletariado. El conjunto de la 
población debe ser sometido a las normas y consignas del 
poder. Esta sociedad está consagrada a relacionarse consigo 
misma, en todas sus partes. Ella combina en una marcha 
única todos los movimientos de sus miembros. La sociedad 
democrática, en cambio, se concibe como una sociedad inde- 
terminada en cuanto al poder, en cuanto a lo que se relacio- 
na al saber y en cuanto a lo que se refiere a las leyes.' La so- 
ciedad democrática es concebida como una sociedad sin his- 
toria, es decir, sin un curso fijado de antemano y sin un fin 
utópico estipulado de antemano a alcanzar. En el proceso 
democrático quedan reconocidos la dispersión de los indivi- 
duos, la fragmentación de las actividades, el antagonismo de 
los intereses particulares, la participación en clases, la hete- 
rogeneidad de los procesos de socialización. Con este proce- 
so nos alejamos de la idea del uno y de la verticalidad absolu- 
ta. Con él queremos señalar un proceso de formas múltiples, 
no determinables y no totalizables." Los estados despóticos 
se construyen sobre la base del fenómeno de producción y de 
la eliminación del enemigo. El enemigo del interior de la or- 
ganización deviene agente o enemigo del exterior, parásito 


* Tbid., 29. 
” Tbid., 35-6, 188. 
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del cuerpo y perturbador del funcionamiento de la máqui- 
na.” La división, en cambio, es característica de las socieda- 
des democráticas: división de clase, división de instituciones, 
desnivelación de riquezas, reconocimiento mutuo de seme- 
jantes y de detentadores de poder. 

La legitimidad democrática se basa en la incertidumbre, 
en la división, en el reconocimiento de las diferencias y en un 
proceso continuo de negociación. Nadie ocupa un lugar de 
antemano en el entramado social, todo debe ser discutido en 
el espacio público. Los principios que organizan la vida social 
dependen de un proceso continuo de negociación. La inesta- 
bilidad se convierte en otro elemento constitutivo de la de- 
mocracia institucionalizada. La renovación constante de sus 
saberes, convicciones y consensos, la exposición de una plu- 
ralidad de sentidos y de valores, conflictos y acuerdos defi- 
nen el modo abierto de operar en estas sociedades participa- 
tivas. La sociedad democrática se constituye, en cambio, co- 
mo un sistema de instituciones educacionales, productivas, 
científicas o religiosas que deben lograr su espacio y vida 
propios. Estas unidades vivas tienen sus representantes en el 
espacio público o político.” 

El proceso auto-configurante político habla de delibera- 
ción pública y del necesario conflicto de opiniones. La demo- 
cracia es un régimen en el cual los conflictos de generacio- 
nes, de sexo, de clase o de convicciones religiosas son abier- 
tos y negociables pero tensionados hacia el consenso. Las 
claras reglas de negociación deben favorecer el consenso. Los 
diversos partidos, los sindicatos, el periodismo o las socieda- 
des del pensamiento deben ser escuchados públicamente. El 
conflicto de opiniones es una riqueza que se presenta sin 
conclusión pero no sin decisión." 


” Claude Lefort, Essais sur le politique (Paris: Seuil, 1986), 23. 
3 Ricoeur, Lectures 1, 164. 
*Tbid., 167. 
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Estos tres autores nos recuerdan aspectos diversos de la 
autoridad: Max Weber la conecta con la eficiencia, la respon- 
sabilidad en su relación con la fuerza legítima; en Arendt 
toma el lugar de la permanencia, de la continuidad y de la 
profundidad en aumento que necesita una pluralidad organi- 
zada para instituirse como tal; pero el pensador de la demo- 
cracia desconfía de la autoridad y le confiere un lugar vacío, 
recambiable, pasajero, en aras de una sociedad más partici- 
pativa y más soberana. 


3. Eltirano 


El hombre que entra en la vida total organizada o poli- 
tica tiene la ocasión de realizar su humanidad.” La autoridad 
política constituye una dimensión constitutiva de la misma: 
como pasión y responsabilidad por la vida en común; como 
refundación continua de la ciudad o como espacio reempla- 
zable de la vida democrática. Pero el mismo Platón nos ad- 
vierte acerca la peligrosa perversión de la política. El tirano 
es el reverso del filósofo dado que representa la falsificación 
de la palabra, que es el poder humano por excelencia. La 
mentira y la adulación arruinan a los hombres cuyo origen 
es, justamente, la palabra y la vida en sociedad. El gobierno 
tiránico es el poder sin ley y sin consentimiento de los ciuda- 
danos. La irracionalidad del sofista gana, en la figura del ti- 
rano, al organismo más alto. Las utopías se desvanecen y los 
ciudadanos se encapsulan.'* 


4. Escritos de circunstancia 


Cerramos estas reflexiones acerca de la autoridad políti- 
ca y de su perversión con el recuerdo de un texto que escribe 
Paul Ricoeur en la revista Esprit en 1956, después de un viaje 


5 Ibid., 164. 
'* Puede encontrarse información acerca de este tema en el Libro IX de la Rep- 
ública y en el Gorgias de Platón. 
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a China. En aquella ocasión anuncia que el estado liberal, el 
liberalismo del capitalismo, ya está viendo su desaparición, 
pero sin embargo, no deja de admitir que el socialismo cami- 
na hacia un nuevo liberalismo. La planificación exige un es- 
tado fuerte y un control democrático. El estado socialista 
llama a plenos poderes económicos pero definidos y limita- 
dos por la ley. La organización centralista necesita jueces in- 
dependientes. Más que cualquiera otra forma de gobierno 
tiene necesidad de discusión permanente acerca de los pla- 
nes de gobierno, de cultura, de descanso, de industria pesada 
o de consumo. El advenimiento de la racionalidad en la eco- 
nomía coincide con el momento histórico en el cual el deba- 
te acerca del arte, de la cultura o de las religiones deviene 
más rico y más complejo. El Estado autoritario de la planifi- 
cación debe ser, pues, conjuntamente el estado liberal de la 
laicidad, de la literatura libre y de la discusión abierta. Nece- 
sitamos un estado más racional, en este sentido más autori- 
tario que el estado liberal en trance de morir; pero también 
más filosófico, menos atenido a figuras terribles como la de 
Stalin. En China se conjugan una racionalidad económica 
muy fuerte pero una irracionalidad política que debería con- 
denarse.” 


*7 Ricoeur, Lectures 1, 354-5. 
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Narrativa de mulheres marisqueiras, numa 
abordagem ética na fenomenologia de Paul 
Ricosur 


Marcio Ronaldo Rodrigues Vieira 
(Universidade do Estado da Bahia — UNEB 
Doctorando en Filosofía Universidad Católica de Santa Fe) 


Este artigo é fruto de uma pesquisa, realizada com mu- 
lheres catadoras de mariscos na Bahia, onde se vivencia uma 
luta pelos seus direitos humanos, pelo meio ambiente, e so- 
brevivéncia, considerando o trabalho como um fundamento 
da construgáo da cidadania e experimentando aspectos desta 
convivéncia num projeto ético e fenomenológico na busca de 
reconhecimento de “si mesmas” . O problema deste artigo é: 
Como as marisqueiras de Cajaíba vivenciam sua luta por ci- 
dadania, e na conquista da garantia dos seus direitos huma- 
nos na comunidade de Cajaíba, Valenca, BA? O Trabalho foi 
realizado num grupo focal de mulheres, através da etnografía 
que para Ricoeur , onde a “narratividade se exprime dentro 
da poética, náo só o poema, mas a novela está dentro de uma 
poética filosófica, pois os homens narram o que é a poética se 
náo express0es humanas. “A “importáncia da narrativa para a 
nossa autoconsciéncia do mundo, onde segundo Ricoeur :” 
Como a narracáo conduz a vida”, o texto, linguagem quer di- 


zer algo dentro de linguagem, acerca de algo que esta na lin- 
guagem e fora da linguagem. O logos da linguagem requer 
pelo menos , um nome e um verbo e é o entrelacamento des- 
tas duas palavras que constitui a primeira unidade da lingua- 
gem e do pensamento.' 

Os temas sobre o desmatamento, a questáo ambiental, 
poluicáo do ar, da água, dos mananciais e das nascentes dos 
rios, destruicáo da fauna e da flora, a destruicáo do mangue- 
zal seja pelo aterramento seja pela maré vermelha, tem pro- 
duzido grandes debates e levado a sociedade a refletir em 
ritmo cada vez mais acelerado essas questóes buscando al- 
ternativas de conter o avango da destruicáo dos recursos na- 
turais do planeta. Essa destruicáo é fruto da exploracáo capi- 
talista, que defende a lógica do capital e prioriza o acumulo 
de riqueza e o lucro acima de qualquer coisa sem importar 
com o amanhá e o futuro de povos e nacóes. 

Ricoeur complementa este aspecto onde a ética humana 
é ferida: 

O estruturalismo de Lévi-Strauss se configura desse 
modo como um Kantismo sem sujeito transcendental: há 

um inconsciente (de tipo Kantiano e náo freudiano) for- 

mado de categorias, que se constituiria a matriz de todas as 

outras estruturas. Com base nisso, pode-se compreender 
também a polemica anti-historicista de Lévi-Strauss: a his- 
tória náo tem nenhum sentido, nela náo existe um fim, 
nem se desenvolve de modo continuo e progressivo; o que 
opera nela sáo estruturas inconscientes e náo homens, com 
seus fins declarados e seus objetivos claros, os quais sáo 

apenas aparéncias. Tampouco existe uma lei de progresso a 

guiar a história humana em sua globalidade: cada *zona de 

história” tem “seqúéncia própria” e com a “codificacáo dife- 


”»a 


rencial do antes e do depois”. 


* Paul Ricoeur, Teoria da Interpretacáo (Lisboa: Edicóes 70, 1987), 13. 
* Giovanni Reale y Dario Antiseri, História da Filosofia (Sáo Paul: Paulus, 2003), 
3:947. 
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As marisqueiras de Cajaíba no municipio de Valen- 
ca,BA* podem náo conhecer estes elementos históricos que 
constituem a questáo ambiental no mundo, mas percebem e 
conhecem bem os efeitos das mudangas do clima, das tabuas 
de marés que mudaram e muito a vida delas. 

Quando a pesquisa é acerca do passado das mulheres, 
esta se torna especialmente delicada. Maria Izilda S. de Ma- 
tos alerta aos pesquisadores sobre as dificuldades encontra- 
das pelos que se propóem a estudar a temática de género vis- 
to que a mesma é muito abrangente e impóe dificuldades pa- 
ra definicóes precisas. Sáo muitos os obstáculos para os pes- 
quisadores que se atrevem a enveredar pelos estudos de gé- 
nero - campo minado de incertezas, repletos de controvérsias 
e de ambigúidades, caminho inóspito para quem procura. os 
marcos teóricos fixos e muito definido. * 

O ser, Ontológicamente pensado, coincide com presen- 
ca, náo com sujeito consciente, bem como o sentido de 
mundo diferencia do sentido de objeto. Essa relacáo costura- 
da entre sujeito, objeto e conhecimento, que se apresenta pe- 
la metafísica, dificulta nossa compreensáo do ser em sentido 
de corpo e consciéncia em um mundo, porém náo na feno- 
menologia. Náo deve existir corte no processo de conheci- 
mento para Heidegger: 

Se o for-no-mundo é uma constituicáo fundamental 

da presenca em que ela se move náo apenas em geral, mas, 

sobretudo, no modo da cotidianidade, entáo a presenca já 


deve ter sido sempre experimentada onticamente. Incom- 
preensível seria uma obnulacáo total, porque a presenca 


2 Valenca localiza-se no litoral sul do Estado da Bahia, ás margens do rio Una. 
Tém uma área de 1.190 km2 e uma populacáo, segundo estimativas do IBGE em 
01.07.2012, de 96.287 habitantes, com economia baseada no turismo, comércio e 
agricultura, mas durante muito tempo sua economia foi sustentada pelos em- 
pregos gerados pela Cia. Valenca Industrial, importante e histórico complexo 
que marca a história da regiáo e o desenvolvimento da cidade. No ano de 1844, 
tem início em Valenca, nesta época ainda Vila de Valenga. 

* Maria Izilda S. de Matos, “Estudos de Género: percursos e possibilidades na his- 
toriografia contemporánea,” Cadernos Pagu u (1998): 68. 
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dispóe de uma compreensáo ontológica de si mesma, por 
mais indeterminada que seja, e logo que o fenómeno do 
conhecimento do mundo” se apreende em si mesmo, sem- 
pre recai numa interpretacáo formal e “externa”. Um índice 
disso é a suposicáo, hoje táo corrente, do conhecimento 
como uma 'relacáo de sujeito e objeto”, táo 'verdadeira' 
quando vá. Sujeito e objeto, porém, náo coincidem com 
presenca e mundo.? 


Seria o mesmo que afirmar que entre presenca e mundo 
existe um acordó irmanado e é apartir desse acordo que de- 
veria se constituir também na humanidade, escola familia, 
lugar de producáo da ética. O seja, pensar a partir do seu 
próprio ser situado na dinámica do mundo, a educacáo do 
corpo afirmava Anísio Teixeira, precisa ser considerada. A 
medida que eu conhefo meu corpo como consciéncia do 
mundo, eu me conheco. Náo existe história sem a presenca 
da mulher. 

É importante destacar a mudanca de mentalidade em 
relacáo a imagem da mulher vista nos séculos XVII e XVIII 
como lasciva, má, vilá, bruxa, passando no final do século 
XIX e inicio do século XX a frágeis, passivas, dóceis, infantis, 
esposas abnegadas e incapazes de realizar trabalhos intelec- 
tuais. * 

A dependéncia económica das mulheres aos pais e ma- 
ridos e apenas o trabalho doméstico comeca a náo ser táo 
bem visto pela moralidade burguesa passando a ser encarado 
como vergonhoso, degradante, desestabilizador da familia, 
inimigo do progresso e contrário ás leis da natureza. O in- 
gresso das mulheres da classe média e alta no mercado de 
trabalho gera um impasse, pois para a nova economia urbana 
industrial o trabalho assalariado feminino era indispensável 
para uma maior protecáo contra a inflacáo e a depressáo e- 


> Martin Heidegger, Ser e Tempo (Petrópolis, RJ: Vozes, 1986), 98. 

% Peter Burke, A cultura popular na Idade Moderna: Europa, 1500-1800 (Sáo Paulo: 
Cia. das Letras, 1978); Jane Soares de Almeida, Mulher e Educaráo: a paixáo pelo 
possível (Sáo Paulo: Fundacáo Editora da UNESP, 1998). 
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conómica. Por outro lado os conservadores deploravam o uso 
da máo-de-obra feminina prevendo que isso iria corrompé- 
las, desestabilizar suas familias, por em risco sua saúde e a 
saúde de seus filhos e solapar a estabilidade social e a ordem 
política. Para resolver tal impasse decidiu-se definir estrita- 
mente o emprego assalariado feminino como extensáo de 
seus papéis familiares e a restrigío de seu ingresso em traba- 
Ihos inadequados ou perigosos. ” 

A história dos direitos humanos no Brasil náo é um pro- 
cesso linear de conquistas sucessivas e permanentes. É mais 
uma história de idas e vindas, de avangos e retrocessos. Este 
processo se dá na luta constante de mudanca de mentalida- 
de. Fomos o último país das Américas a libertar os escravos 
(depois de 320 anos de escravidáo), este fato revela que é 
tradicáo cultural brasileira o náo reconhecimento da huma- 
nidade do outro ou de alguns. Porém esta liberdade ainda 
custa a ser real, pois, a República fracassou ao náo garantir 
condicóes de vida minimamente dignas a negros e negros. 

A experiéncia política e história do surgimento da 
democracia no Brasil é um episódio marcado por muitos 
conflitos de classe e grandes e violentos embates, houve 
conquistas e derrotas, com um requinte de muita violéncia 
e disputas económicas fabulosas. As condic0es de vida do 
povo negro no Brasil segundo os dados sáo assustadoras e 
repugnantes. A taxa de analfabetismo entre o afro- 
descendente com mais de 15 anos é de 19% (a média nacio- 
nal é de 6,0%), e negros com mais de 25 anos estudam, em 
média, 2,2 anos menos que brancos. Segundo o IBGE, do 
total de criancas menores de cinco anos que morrem no 
país, 76,1% sáo negras. Análise desses dados derruba o mito 


7 Susan Besse, Modernizando a desigualdade. Reestruturacáo da ideologia de 
género no Brasil, 1914-1940 (Sáo Paulo: Adusp, 1999), 145. 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricoeur y la fenomenología | 239 


da democracia racial no Brasil e expóe a exclusáo do negro 
na sociedade.* 


A importáncia de destacar esses dados é para mostrar 
que a garantia dos direitos humanos perpassa por uma polí- 
tica de inclusáo social. Como fator de análise é necessário a- 
firmar que também os negros na Bahia sáo as maiores víti- 
mas da violéncia e desrespeitos aos direitos humanos. Con- 
forme os dados do Relatório da Comissáo de Direitos Huma- 
nos da Assembléia Legislativa do Estado do Rio Grande do 
Sul, cita: 

A experiéncia política e história do surgimento da 
democracia no Brasil é um episódio marcado por muitos 
conflitos de classe e grandes e violentos embates, houve 
conquistas e derrotas, com um requinte de muita violéncia 
e disputas económicas fabulosas. As condicóes de vida do 
povo negro no Brasil segundo os dados sáo assustadoras e 
repugnantes. A taxa de analfabetismo entre o afro- 
descendente com mais de 15 anos é de 19% (a média nacio- 
nal é de 6,0%), e negros com mais de 25 anos estudam, em 
média, 2,2 anos menos que brancos. Segundo o IBGE, do 
total de criancas menores de cinco anos que morrem no 
país, 76,1% sáo negras. Análise desses dados derruba o mito 
da democracia racial no Brasil e exp0e a exclusáo do negro 
na sociedade? 


As mulheres compreendem a expressáo: “DIREITOS 
HUMANOS” como elas afirmam náo sabem o conhecem a 
dimensáo do termo, elas temem falar do tema quando sáo 
vitimas da violéncia do Estado, pois esta palavra é “ex- 
comungada” na delegacia de polícia conforme afirma dona 
M. 47 anos (pediu pra náo escrever o nome dela), no grupo 
focal realizado em Cajaiba, na sala da Creche Municipal: 


$ Jacobo Waiselfiss, Mapa da Violencia 111: Os Jovens no Brasil - Juventude, Violén- 
cia e Cidadania (Porto Alegre, Brasilia: Unesco, Instituto Ayrton Senna, Min- 
istério da Justica, SEDH, 2002), 34. 

? Relatório da Comissáo de Direitos Humanos da Assembléia Legislativa do 
Estado do Rio Grande do Sul. 
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Quando eu falei na Delegacia que ia chamar os direi- 
tos humano, por que eles bateu em meu filho para que ele 
confessasse um assalto de um celular da moga, um policial 
pretáo falou pra mim gritando, (Me desculpe da palavra 
feia) vai chamar aqueles cornos e aquelas putas dos direitos 


tege bandido!” 


r e 


Segundo Marilena Chaui “o sair para trabalhar fora” po- 
de ser visto como uma ampliacáo da sociabilidade, mas náo 
deixa de ser também experimentado como uma perda em 
comparacáo com a situacáo vivida na casa. " “Realisticamen- 
te, as mulheres que se tornaram assalariadas consideram o 
“sair de casa para trabalhar fora” uma carga (a dupla jornada 
de trabalho, o longo tempo gasto no percurso, a preocupacáo 
com os filhos deixados na casa) e uma servidáo, pois se a- 
crescenta á submissáo ao pai ou ao marido (submissáo reco- 
nhecida) a subordinacáo a feitores, contramestres, fiscais, ge- 
rentes e patróes (subordinacáo indesejada).”” 

No manguezal existe um sustento, uma fonte onde as 
mulheres alegam ser de onde tiram os seus sustentos, e cri- 
am os filhos, mas náo é um emprego formal, náo tem uma 
seguranca, náo existe como fonte de garantia futura, e elas 
nem ventilam a possibilidade de uma catástrofe e de repente 
perderem tudo. 

Para Dona Sueli Silva a insercáo da mulher no mercado 
de trabalho traz a possibilidade de independéncia, com isso 
as mulheres podiam ter algo que lhes era caro, a liberdade de 
escolhas de que por muito tempo foram privadas, ao mesmo 
tempo em que náo precisavam mais sujeitar-se a submissáo 
imposta as mulheres nas relacóes afetivas.“Trabalhando as 
mulheres náo precisavam mais ouvir tanto desaforo e engolir 
calada, náo deu certo, larga, arranja outro... mas sem traba- 


* Entrevista concedida ao autor em 05/07/2013, na Vila Cajaíba, Valenca, BA. 

” Marilena Chauí, Conformismo e resisténcia: aspectos da cultura popular no Bra- 
sil (Sáo Paulo: Brasiliense, 19944). 

” Tbid., 148. 
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Iho as coisas eram diferentes, tinha que engolir tudo calada, 
eu que nunca fui de levar desaforo pra casa...” ? 

Assim como as mulheres francesas do século XIX cita- 
das por Perrot, podemos considerar as Mariqueiras de Cajai- 
ba, de “eternas catadoras” em busca de melhores condicóes 
de vida para si e para a familia, visto que as mesmas para 
complementar sua renda realizavam outras atividades, como 
observado na fala de Dona Ma Clara: 

Eu já trabalhei muito na vida minha filha, pra ajudar 

em casa saia da fábrica e passava em casa ligeiro, tomava 

um gole de café e ia pra Cajaiba, lá tinha um homem, Seu 

Maneco que me vendia verdura que ele tirava da roca dele, 

ai eu trazia pra Valenca num cesto na cabeca, chegava aqui 

botava na janela e deixava os meninos vendendo, me junta- 

va com as colegas e ia pro mangue, o que agente trazia de 

lá metade era pra catar e vender e o resto deixar pra comer, 

até a merenda dos meninos era perna de caranguejo. Eles 

levavam pra escola, faziam uma farofa e levavam... ** 


Algumas trabalhadoras como D. Luisa de Sousa, possuí- 
am uma sobre carga de jornada, além de cuidar da casa, dos 
filhos e trabalhar na Fábrica, saiam para pescar e comprar 
verduras numa localidade próxima para revender e garantir 
uma renda extra. Isso se dava principalmente com as mulhe- 
res que eram arrimos de familia, era observado a grande in- 
cidéncia de mulheres chefes de familia entre as operárias, 
como conseqúéncia da independéncia que o trabalha assala- 
riado trazia, e ainda é até hoje Marisqueira em Cajaiba. 

Se falar significa sempre dizer alguma coisa. Platáo é, de 
novo, forcado a concluir que uma palavra por si mesma náo é 
verdadeira nem falsa, embora uma combinacáo de palavras 
possa significar alguma coisa e, no entanto, nada aprende. 


3 Depoimento de Dona Sueli Silva - Marisqueira de Cajaíba, entrevista concedida 
ao autor em 05/07/2013, na Vila Cajaíba, Valenga, BA. 

* Depoimento de D. Maria Clara - Marisqueira, entrevista concedida ao autor em 
05/07/2013, na Vila Cajaiba, Valenca, BA. 
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Como afirma Ricoeur o falar toma corpo." O fato é que o tra- 
balho fora de casa foi fonte de transformacáo na vida cotidi- 
ana das mulheres numa sociedade patriarcal onde a elas 
coube a vida privada, a obediéncia ao marido, a responsabili- 
dade pelas atividades domésticas e o cuidado com os filhos, e 
aos homens a vida pública, a autoridade e o poder de deci- 
sáo. Sociedade onde o trabalho da mulher é visto, apenas 
como extensáo do seu papel de esposa/máe/dona-de-casa. 


5 Ricoeur, Teoria da Interpretacáo, 13. 
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La ley 26.742 sobre Muerte digna y el modelo 
de bioética de Paul Ricoeur. Apertura de la 
reflexión hacia el valor de la vida humana: 
¡vivida hasta la muerte! 


Lorenzo Toribio 
(Universidad Católica de Santa Fe — Universidad Nacional de Villa María) 


Introducción 


En mayo de 2012 el Senado de la República Argentina 
sancionaba la ley 26.742 nominada de Muerte Digna. Antes 
de los dos meses se reglamentaba su aplicación a través del 
decreto 1089/12. Con estos dos instrumentos jurídicos se ce- 
rraba un círculo sanitario normativo en nuestro país que in- 
cluía, entre otras, a las siguientes leyes: ley 26.529 Derechos 
de los Pacientes, Historia clínica y Consentimiento informado, 
ley 25.673 Salud Sexual y Procreación Responsable, ley 26.150 
Educación Sexual y la 26.657 Ley Nacional de Salud Mental. 

Estas leyes formalizan un conjunto de derechos y obli- 
gaciones de los ciudadanos argentinos en relación a distintos 
aspectos de su salud. Cabe advertir, sin embargo, que el ejer- 
cicio de estos derechos por parte de cada ciudadano, ya sea 
como paciente, ya como profesional de la salud, ya como 
funcionario público o como investigador de las ciencias 


médicas y biológicas no estará exento de cierta problematici- 
dad. Sucede que la decisión tomada en el acto médico, en la 
acción política sobre la salud ó al momento de investigar so- 
bre la vida humana afectará los intereses de ciudadanos que, 
oportunamente, podrán discrepar acerca de qué tipos de va- 
lores son puestos en juego en cada una de esas acciones. 

Decisiones y acciones que versan sobre materias delica- 
das: la manipulación de la vida humana, la salud de la pobla- 
ción y el sufrimiento de cada paciente. Se inaugura así en 
nuestro país un horizonte de potencial judicialización de es- 
tos derechos que dará origen a múltiples debates en los que 
se pondrán en discusión distintas concepciones antropológi- 
cas, religiosas y morales con fuertes resonancias éticas. 

Este nuevo escenario normativo abre la posibilidad de 
incorporar las reflexiones realizadas por Paul Ricoeur en rela- 
ción a sus dos especulaciones éticas: aquella desarrollada a 
mediados de los ochenta, que parte de una ética fundamen- 
tal para considerar la moral de obligación y, desde allí, avan- 
zar con el juicio moral en situación, o juicio prudencial; fren- 
te a la desarrollada desde mediados de los noventa, que con- 
sidera el tránsito de una ética fundamental a las éticas regio- 
nales pasando por la moral de obligación. Ambas reflexiones 
incluyen elementos de las grandes tradiciones éticas de occi- 
dente (Aristóteles, Kant, tradición judeo-cristiana, etc.) cuyo 
resultado es la formulación de un original modelo de re- 
flexión hermenéutico-crítica corriente arriba y corriente aba- 
jo en el caudaloso río de la ética. 

En un primer momento, entonces, se tratarán de pre- 
sentar de manera escueta los puntuales aportes que Ricoeur 
realizara en su “pequeña bioética,” tal la expresión que 
Tomás Domingo Moratalla empleara en uno de sus escritos,' 
parafraseando el calificativo que el filósofo francés había uti- 


* Tomás Domingo Moratalla, “Bioética y hermenéutica. La aportación de Paul 
Ricoeur a la bioética,” Veritas 2, no. 17 (2007): 293. 


246 | LORENZO TORIBIO — La ley 26.742 sobre Muerte digna y el modelo de bioética 
de Paul Ricoeur 


lizado para referirse a los estudios VII, VIII y IX de Sí mismo 
como otro.? 

En un segundo momento, a partir del texto de Ricoeur 
Vivo hasta la muerte,? se intentará una reflexión sobre el tes- 
timonio que Ricoeur ha recibido de profesionales en cuidados 
paliativos en pacientes sidosos y oncológicos. 

En un tercer momento, se reseñaran brevemente los 
puntos álgidos que surgen de una lectura jurídica de la ley 
26.742 sobre Muerte digna que resultó, además de una ley 
ampliatoria de la 26.529, correctiva en ciertos puntos delica- 
dos. 


I. La “pequeña bioética” de Paul Ricaeur 


En su estudio De la moral a la ética y a las éticas Ricoeur 
propone: 


considerar el concepto moral como término fijo de 
referencia y asignarle una doble función: la de designar, por 
una parte, la región de las normas o, dicho de otra manera, 
los principios de lo permitido y de lo prohibido y, por otra 
parte, el sentimiento de obligación en tanto que cara subje- 
tiva de la relación de un sujeto con las normas. Es éste, a mi 
parecer, el punto fijo, el núcleo duro.* 


Este modo dual de comprender la moral, incluyendo 
tanto lo objetivo —a través de las normas— cuanto lo subje- 
tivo —con la imputabilidad del agente— permite a Ricoeur 
avanzar en el concepto mixto de auto-nomía: 

Pronunciar el término autonomía es afirmar la de- 
terminación mutua de la norma y del sujeto obligado. La 


moral no presupone nada más que un sujeto capaz de eri- 
girse al erigir la norma que lo erige como sujeto. En este 


* Paul Ricoeur, Sí mismo como otro (Madrid: Siglo XXI, 1996), 173-327. 

3 Paul Ricoeur, Vivo hasta la muerte seguido de Fragmentos (Buenos Aires: FCE, 
2008), 117. 

* Paul Ricoeur, Lo justo 2 (Madrid: Trotta, 2008), 47. 
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sentido se puede considerar el orden moral como autorre- 
ferencial.*? 


Asumido este punto de partida de la moral y de la auto- 
nomía, el modelo del filósofo francés ingresa en el torrente 
de la equivoca noción de ética y en su esfuerzo por ir contra- 
corriente, río arriba, este modelo de reflexión hermenéutico- 
crítica viabiliza el diálogo intercultural entre distintas con- 
cepciones de hombre, persona, paciente, sufrimiento, enfer- 
medad, salud, medico, metodologías de investigación, fun- 
damentos epistemológicos, etc. 

Aquí, al nivel de lo que Ricoeur denomina “éticas fun- 
damentales” —aludiendo a la Ética a Nicómaco de Aristóte- 
les y a la Ética de Spinoza—, cada definición deberá ser exa- 
minada exhaustiva y positivamente con el ánimo de arbitrar 
razonablemente los Conflictos de interpretaciones en una so- 
ciedad democrática, entiéndase, a través de consensos entre- 
cruzados o solapados que, en su mutua tolerancia, generen la 
posibilidad de convivencia cívica a partir de explicitar y res- 
petar ciertos desacuerdos razonables. 

Paul Ricoeur, en este punto, adopta para su modelo al- 
gunos elementos de la propuesta de John Rawls, al tiempo 
que avanza profundizándola y enriqueciéndola en el diálogo 
con otros autores. La originalidad del filósofo francés se vi- 
sualiza en su intento de poner en diálogo, sin confundir, ni 
mezclar, lo mejor de las tradiciones morales de los Antiguos 
y de los Modernos en una antropología filosófica basada en 
una fenomenología de las capacidades. En ella, se insistiría 
en ubicar a la idea de “capacidad de imputarse como agente 
de una acción” en uno de sus vectores principales: 

Ahora bien, la imputabilidad puede ser correlativa- 
mente asociada al concepto griego de preferencia razona- 


ble y al concepto kantiano de obligación moral: es, en efec- 
to, a partir del foco de esta capacidad donde toma impulso 


> Ibid., 49. 
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el deseo “griego” de vivir bien y donde se cruza el drama 
« 2 . » . . . , . 
cristiano” de la incapacidad para hacer el bien por sí mis- 
mo sin una aprobación venida de más arriba y dada en el 
“coraje de ser,” otro nombre de lo que ha sido llamado dis- 
posición al bien y que es el alma de la buena voluntad.* 


Pero también, el modelo de Ricoeur permite recorrer ese 
río ético a favor de la corriente, corriente abajo, con el ánimo 
de desembocar en el litoral de las éticas regionales, de las 
éticas aplicadas, en el cual, la ética médica es uno de los 
grandes espejos de agua que actualiza, en situaciones concre- 
tas, las distintas problemáticas de la relación paciente- 
médico. En este ámbito particular, Ricoeur llama la atención 
acerca de los tres niveles existentes en el juicio médico y de 
las similitudes presentes entre el acto médico y el acto judi- 
cial. 

El primer nivel del juicio médico es el prudencial. Cada 
juicio médico es único pues no hay ningún paciente igual a 
otro y ninguna situación clínica singular que se repita. Esta- 
mos en el ámbito de la techné aristotélica y no de la ciencia: 

la facultad de juzgar (por utilizar la terminología kan- 
tiana) se aplica a situaciones singulares en que un paciente 
individual está situado en una relación interpersonal con 

un médico individual. Los juicios proferidos en esta oca- 

sión ejemplifican un tipo de sabiduría práctica de una na- 

turaleza más o menos intuitiva que resulta de la enseñanza 

y el ejercicio.” 

El núcleo ético de este primer nivel es el “pacto de cui- 
dados basado en la confianza” que se edifica entre el médico 
y su paciente: éste, trae al lenguaje un sufrimiento (describe 
el sintoma) dentro de una narración (de antecedentes y con- 
textos) y una vez expuesto su caso exige de su médico una 
curación, comprometiéndose a cumplir la promesa de obser- 
var el tratamiento indicado. Desde el otro extremo, el médi- 


% Ibid., 53. 
7 Tbid., 183. 
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co formula un diagnóstico y promueve una prescripción. 
Ahora bien, Ricoeur señala que este pacto de confianza está 
amenazado, desde el comienzo, por la desconfianza y la sos- 
pecha. En este nivel hay tres preceptos a considerar: el carác- 
ter insustituible de una persona por otra, la indivisibilidad de 
la persona y la estima de sí que Ricoeur considera el fondo 
ético de lo que se llama dignidad. 

El segundo nivel del juicio médico es el deontológico y 
aquí se trata de universalizar aquellos tres preceptos del pri- 
mer nivel. Además, el pacto de cuidados asume ahora la for- 
ma de una prohibición: no vulnerar el secreto médico. Prohi- 
bición que nunca puede ser esgrimida frente al paciente, de 
allí la relevancia de una correcta aplicación del “consenti- 
miento informado.” 

En este nivel deontológico colisiona la medicina huma- 
nista —propia del ámbito clínico— con las exigencias de la 
investigación de las ciencias biológicas y médicas, por una 
parte, y con las premisas del sistema público de salud, por la 
otra. Las ciencias reducen el cuerpo humano a un objeto de 
investigación observable; los funcionarios del sistema de sa- 
lud pensarán siempre en noción del conjunto social y no en 
cada caso particular. 

El tercer nivel del juicio médico es el reflexivo y es aquí 
donde deben arbitrarse los conflictos promovidos por las di- 
versas interpretaciones de las nociones claves que están pre- 
sentes en los códigos deontológicos: ¿qué es la salud y qué la 
enfermedad? ¿Qué es lo normal y qué lo patológico? ¿Qué es 
la sexualidad y qué la identidad? ¿Qué es la vida, el naci- 
miento y qué es la muerte y el sufrimiento?: “Aquí se fran- 
quea un umbral donde la deontología se injerta en una an- 
tropología filosófica, la cual no puede escapar del pluralismo 
de las convicciones en sociedades democráticas.”* 


8 Ibid. 
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2. Vivir hasta la muerte 


En un intento por calar profundo en dos temas desa- 
fiantes para la conciencia filosófica: la vida y la muerte, 
Ricoeur se dedica a revisar algunas figuras del imaginario fi- 
losófico y religioso que han llegado a nosotros a partir de la 
tradición. Su intención es describir esos imaginarios para 
suspenderlos y poder pensar aquellos dos temas de un modo 
riguroso y personal. Pero el filósofo que piensa está sano y 
sabe que es imposible una vivencia de la propia muerte. De- 
be recurrir, entonces, a la experiencia de aquellos que han 
vivido el dolor y la agonía lúcidamente hasta el momento de 
su muerte. Esa experiencia ha sido transmitida a Ricoeur por 
médicos especializados en cuidados paliativos: 

Esos profesionales no dicen que sea fácil morir. Dicen 

dos o tres cosas que me resultan muy valiosas. Para empe- 

zar, lo siguiente: mientras están lúcidos, los enfermos en 

trance de muerte no se perciben como moribundos, como 

pronto muertos, sino como aún vivos, y ello [...] incluso 
una media hora antes del fallecimiento. Aún vivos: tales 

son las palabras que importan |[...] lo que ocupa la capaci- 

dad de pensamiento todavía preservada no es la preocupa- 

ción por lo que pueda haber después de la muerte, sino la 

movilización de los recursos más profundos de la vida.? 


Este testimonio dona a la conciencia filosófica un con- 
junto de experiencias que se relacionan con la gracia que 
asiste a algunos pacientes agónicos antes de morir. Este mo- 
mento de gracia habilita un punto de partida valioso para la 
reflexión: la condiciona a no desistir por principio de la 
búsqueda de un sentido que habría sido ya amputado apresu- 
radamente a partir de supuestos dis-valiosos y pre-juiciosos 
en relación a la Vida. Al propio tiempo, dispone a la reflexión 
a considerar la pluralidad de miradas sobre la muerte y el 
proceso de morir, evitando así que la conciencia se apure a 


? Ricoeur, Vivo hasta la muerte, 38. 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricoeur y la fenomenología | 251 


apropiarse de una verdad consumada cuyo sentido ya ha sido 
fijado definitivamente: 

El fondo del fondo del testimonio de la médica de la 
unidad de cuidados paliativos es que la gracia interior que 
distingue al agonizante del moribundo consiste en el sur- 
gimiento de lo Esencial en la trama misma del tiempo de la 
agonía [...] lo Esencial es en cierto sentido, [...] lo religioso 
común, que, en el umbral de la muerte, transgrede las limi- 
taciones consustanciales a lo religioso confesante y confe- 
sado.” 


En estos pacientes, más allá de sus adscripciones reli- 
giosas, se constata el esfuerzo por seguir viviendo hasta el 
último instante. En los últimos instantes de agonía, estos pa- 
cientes asisten a una experiencia religiosa de características 
trans-confesionales, solo aquí “lo religioso se iguala a lo 
Esencial”: 

Pero por ser trans-cultural, el morir es transconfesio- 

nal y, en ese sentido, transreligioso: y ello en la medida en 

que lo Esencial traspasa la grilla de lectura de las “lenguas” 

de lectura. Se trata quizá de la única situación en la que 

pueda hablarse de experiencia religiosa. Por lo demás, des- 

confío de lo inmediato, de lo fusional, de lo intuitivo, de lo 
místico. Hay una excepción en la gracia de cierto morir.” 


3. La ley 26.742: Muerte digna. Protección de la 
dignidad de los enfermos en situación terminal o de 
agonía 


Esta ley tiene por objeto principal legitimar la autonom- 
ía del paciente que, en parte, ya había sido consagrada por la 
jurisprudencia en nuestro país. Lo curioso es que, tal como 
ha sido redactada y reglamentada a través del decreto 
1089/12, esta norma se proyecta sobre la autonomía de la vo- 


"2 Tbid. 
” Tbid., 40. 
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luntad del individuo en su totalidad, es decir, tanto del ciu- 
dadano enfermo cuanto del sano. 

La institución de las Directivas Anticipadas habilita a 
cualquier ciudadano mayor de edad, jurídicamente capaz, a 
“rechazar de manera anticipada”: 1) Procesos quirúrgicos; 2) 
Procesos de reanimación artificial; 3) Medidas de soporte vi- 
tal; 4) La hidratación o la alimentación [ésta última directiva 
será sólo aplicable en casos de estadio terminal e irreversi- 
ble]. 

Para que las Directivas Anticipadas puedan llegar a su 
aplicación, es decir, deban —sí o sí— ser tenidas en cuenta 
por el cuerpo médico so pena de incurrir en irresponsabili- 
dad civil y/o penal, la ley estipula cuatro escenarios posibles: 
a) Padecer una enfermedad irreversible; b) padecer una en- 
fermedad incurable; c) padecer una enfermedad crónica; d) 
padecer lesiones terminales o enfermedades terminales. 

Las Directivas Anticipadas tienen por finalidad poner un 
límite a la ocurrencia futura de un potencial encarnizamiento 
terapéutico y además proveen un soporte legal a ciertas con- 
vicciones especiales: el ejemplo más difundido sea, tal vez, la 
negación de los Testigos de Jehová a cualquier tipo de trans- 
fusión sanguínea. 

Se produce, sin embargo, una lesión innecesaria en la 
esencia del Consentimiento Informado, del momento que re- 
sulta más sencillo decidir como morir a un ciudadano argen- 
tino sano que a uno enfermo en estado terminal, irreversible 
e incurable: la nueva ley 26.742 habilita a los ciudadanos sa- 
nos a decidir sobre una futura y posible situación de enfer- 
medad que ellos desconocen. Desconocen sólo esto: si efecti- 
vamente se producirá, cómo, cuándo, dónde y con qué carac- 
terísticas. La ley 26.529 sobre Consentimiento Informado no 
contemplaba esta posibilidad. 


Conclusión 
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Frente a la autonomía consagrada en la ley 26.742, la 
noción mixta de autonomía propuesta por Ricoeur evita caer 
en la confusión que se promueve desde los diversos autono- 
mismos que argumentan un absolutismo de los derechos in- 
dividuales por sobre los del conjunto social. Al par, esta no- 
ción de autonomía, sitúa la libertad del paciente en una co- 
implicación entre derecho y obligación, entre exigencia y 
responsabilidad. Una autonomía así formulada constituye el 
mejor antídoto frente a toda forma de paternalismo médico al 
tiempo que previene los excesos o reclamos desmesurados 
del paciente frente a su médico y frente al sistema de salud. 

Corriente abajo, en el litoral de las éticas aplicadas, la 
ética médica, es interpretada por Ricoeur a partir de los tres 
niveles del juicio médico. El final de este recorrido, deja al 
lector ubicado en una dimensión reflexiva similar a la que 
Ricoeur había reservado para la “ética fundamental,” corrien- 
te arriba. 

Podría decirse que, en su fluir práctico-aplicativo a fa- 
vor de la corriente, este modelo hermenéutico-crítico de bio- 
ética vuelve a retroalimentar aquella preocupación de 
Ricoeur por remontarse corriente arriba en búsqueda de las 
fuentes de la moralidad común. Pero sucede que, por más 
atrás que se quiera remontar en la historia humana, por más 
arriba que se busque en contra de la corriente el “origen úni- 
co del río humano,” ese origen se presenta siempre ya frag- 
mentado y plural. Es por ello que la “estructura” de las fuen- 
tes morales es, siempre, y a la vez: “consensual y conflictiva,” 
en tanto que ella es el producto derivado de una “estructura 
de la realidad humana de tipo paradojal.” 

Posteriormente, Ricoeur llama la atención sobre una ex- 
periencia ética-vital compartida: un paciente agónico que lu- 
cha por seguir viviendo y un profesional de cuidados paliati- 
vos que lo acompaña amistosamente y que comparte con él, 
“en la imaginación y en la simpatía, la lucha del agonizante 
todavía vivo, viviente aún hasta la muerte”: “Pero ¿compartir 
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qué? El movimiento de trascendencia —trascendencia inma- 
nente, oh paradoja—, de trascendencia íntima de lo Esencial 
al desgarrar los velos de los códigos de lo religioso confesio- 
nal.”- 

Esta experiencia concreta, dotada de gracia, dona a la 
conciencia filosófica un valioso testimonio. Este testimonio 
citado por Ricoeur no hace más que traer a la memoria con- 
temporánea el misionado de la Madre Teresa en la ciudad de 
Calcuta. Ante un cuadro urbano adverso y miserable, ella 
priorizaba la atención de los desahuciados para que pudiesen 
experimentar ¡por lo menos una vez en su vida! un acto de 
amor antes de morir. En esta línea de preocupaciones, resul- 
ta curioso y no deja de sorprender, que nuestra legislación y 
los Sistemas de Salud no contemplen los cuidados paliativos 
a pacientes terminales. 

Una vez que las nuevas normativas sean difundidas, los 
profesionales de la salud, por una parte, y los profesionales 
del derecho, por la otra, ajustarán sus respectivos juicios al 
nuevo escenario: la prescripción médica y la sentencia judicial 
serán las encargadas de dirimir la adecuación más conve- 
niente entre las reglas y las normas que regulan el arte médi- 
co y el arte jurídico para el caso singular que se trate. Las 
nuevas leyes versan sobre las responsabilidades penales y ci- 
viles de los actores involucrados. Queda por evaluar la res- 
ponsabilidad ética de esos actos. Le cabe a la conciencia fi- 
losófica arbitrar los conflictos interpretativos que puedan lle- 
gar a producirse sin abandonar una mirada valiosa sobre la 
vida humana. Es decir, le cabe a ella una responsabilidad re- 
flexiva, política y ética. 


2 Tbid., 41. 
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Um olhar favorável: hermenéutica e 
misericórdia 


Kátia M. L. Mendonca 
(Universidade Federal do Pará — CNPa) 


Na obra de Ricoeur, a hermenéutica segue progressiva- 
mente em direcáo a ética. Neste artigo abordaremos a ques- 
táo do olhar que voltamos para o mundo e para conosco 
mesmos que nos permite agir, ou náo, de modo misericordi- 
oso. Isso será feito em particular a partir de uma leitura do 
artigo de Ricoeur, O Socius e o Próximo, no qual a interpreta- 
cáo da parábola do Bom Samaritano indica a presenca e a 
possibilidade do olhar e do comportamento misericordiosos 
—marcados pela abertura e pela disponibilidade— em meio 
a tensáo entre a pessoa e a instituicáo, em meio a violéncia 
mesma do mundo. Para tanto o artigo se constitui de trés 
partes. Na primeira, abordaremos a questáo da relacáo entre 
ética e hermenéutica em Ricoeur, para quem a nocáo de texto 
como objeto da hermenéutica ultrapassa os limites escritu- 
rais e se desloca para a acáo e para a metáfora; deixando ele 
desde o inicio de suas reflexóes sobre o problema da com- 
preensáo abertos os caminhos para uma interseccáo da her- 
menéutica com a ética. Na segunda parte abordaremos a 
questáo da misericórdia no bom samaritano a partir da rela- 


cáo entre os pensamentos de Ricoeur, Henry, Buber e Marcel. 
Finalmente, na terceira parte abordaremos a questáo da mi- 
sericórdia como o “olhar favorável” proposto por Ricceur, ar- 
ticulando com as reflex0es sobre a simbólica do olhar do ser- 
para-outro em Emmanuel Mounier. Com isto queremos bre- 
vemente lembrar que Ricoeur nos indica que um olhar, uma 
interpretacáo e logo uma hermenéutica orientada pela mise- 
ricórdia sáo náo apenas necessários, mas possíveis. 


Hermenéutica e ética 


A hermenéutica em Paul Ricoeur segue progressivamen- 
te em sua obra em direcáo á ética e a compreensáo da exis- 
téncia como “existéncia interpretada.” Embora tenha atra- 
vessado uma fase marcada por uma hermenéutica redutora 
do sentido como a da psicanálise, podemos encontrar nele 
antes disso, em sua que na primeira fase, sinais e perspecti- 
vas de uma hermenéutica amplificadora. Num caso como 
noutro temos um deslocamento seu em diregáo a ética. Em 
Ricoeur a nocáo de texto como objeto da hermenéutica se 
desloca dos limites escriturais para a acáo e para a metáfora, 
logo: 

ética y hermenéutica no se oponen en su proyecto, se 
encuentran y complementan. [..] No hay conflicto en 

Ricoeur entre una hermenéutica de los textos y una ética 


del cuidado del otro. La ética de la responsabilidad aúna 
hermenéutica y reconocimiento, y lo mismo su bioética.” 


O mundo que nos cerca é uma narrativa, nosso compor- 
tamento, nossas acóes, nossa moral, nossa identidade, nossa 
arte, etc. sáo narrativas, o outro é uma narrativa. Por fim, nós 
somos narrativas e, sendo assim, “somos narradores de un 
texto, somos narradores de nosotros mismos.” A narrativa, 


* Paul Ricoeur, O Conflito das Interpretacóes (Rio de Janeiro: Imago, 1978), 24. 
* Tomás Domingo Moratalla, “Bioética y hermenéutica. La aportación de Paul 
Ricoeur a la bioética,” Veritas II, no. 17 (2007): 281-312, 284. 


3 Tbid. 
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que é a nossa vida mesma, assim como nossas relacóes com o 
outro e conosco mesmos iráo exigir uma interpretacáo. Vi- 
ver, aliás, é buscar o sentido da vida e das relacóes que tece- 
mos com o mundo, viver é interpretar e, abordando a vida 
como texto, invariavelmente iremos nos imbricar com a éti- 
ca.! 

Ricoeur nos indica que todo ato de interpretacáo é uma 
atitude hermenéutica e ética ao mesmo tempo. Toda inter- 
pretacáo se faz a partir de um horizonte hermenéutico que se 
constitui em uma lente e diz respeito a uma ótica que ex- 
pressa uma forma compreender e ao mesmo tempo de estar, 
de agir no mundo e também de gerar comportamentos. 

Logo, em Ricoeur as questóes hermenéuticas seráo elas 
também vinculadas a sua petit éthique, a qual, a partir de um 
viés aristotélico, diz respeito a intencáo ética que norteia a 
sabedoria prática de um sujeito ético. A intencáo ética se de- 
finirá através de trés termos —intencáo da vida boa, com e 
para os outros, em instituicóes justas— conectados entre si e 
que de modo algum devem ser colocados numa estrutura li- 
near de entendimento, e sim num círculo de compreensáo 
mútua. 

Assim, pessoa e instituicáo, ética intersubjetiva, ética 
social e ética política, hermenéutica e ética, sáo todos domí- 


* O processo de interpretacáo das acóes teve a discussáo abordada em especial 
com Max Weber, a partir do legado de Dilthey, na criacáo da sociologia com- 
preensiva. Mesmo restringindo a hermenéutica a método, Weber deixa as bases 
para a ligacáo da mesma com a ética, justamente por ter como foco as acóes so- 
ciais. Indo além do legado de Heidegger e de Gadamer, o trabalho de vinculacáo 
da hermenéutica á ética será aprimorado por Ricoeur, que náo eliminará o mo- 
mento metódico do processo de compreensáo, pois para ele hermenéutica é, ao 
mesmo tempo, filosofia e método como seus momentos de explicacáo e de 
compreensáo. “De igual forma, si la ética habla de la vida y quiere orientar la vi- 
da de alguna manera tendrá que convertirse en hermenéutica. La hermenéutica 
que se orienta éticamente no tendrá un objetivo distinto a la “toma de decisio- 
nes responsables.” Responsabilidad es otra forma de decir sinceridad con la 
complejidad e incertidumbre de la vida. La ética hermenéutica, en cualquiera 
de sus variaciones, no podrá dejar de ser siempre una ética de la responsabili- 


dad.” Ibid. 
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nios interconectados na obra de Ricoeur. Isso se faz evidente, 
quando diante da interpretacáo sociológica, por exemplo, e- 
le, ao estabelecer a conjuncáo dos conceitos de intersubjeti- 
vidade de Husserl e de tipo ideal de Max Weber, destaca a 
“conviccáo [husserliana] fundamental de que sempre se en- 
contraráo relacóes intersubjetivas e nunca coisas sociais.”* A 
intersubjetividade confere, diríamos nós, um estatuto ético a 
acáo, para além do neutro estatuto científico buscado pelas 
ciéncias humanas, pois introduz motivos, projetos e inten- 
cOes que se entrelacam em uma rede de eticidade que envol- 
ve todas as acóes intersubjetivas ou sociais na medida em 
que estas suscitam conseqúuéncias e responsabilidades aos 
agentes e aos intérpretes. O que queremos dizer é que esta- 
mos entáo nos domínios de uma reflexáo que imputa respon- 
sabilidade ética ao processo hermenéutico. Este sem aquela 
cai na hipóstase de entidades sociais e políticas cujos resul- 
tados nefastos desabaram sobre o mundo no século XX, em 
particular. 
se se abandonarem esses critérios mínimos, comegam 

a hipostasiar-se, de novo, as entidades sociais e políticas, a 

elevar o poder até o céu e a tremer perante o Estado. Esta 

instáncia crítica ganha todo o seu vigor, quando os obser- 

vadores e mais ainda os atores da história se deixam fasci- 

nar pelas formas sistematicamente distorcidas da comuni- 

cacáo, para usar a expressáio de Habermas. As relacóes so- 

ciais assim coisificadas simulam de tal modo a ordem das 

coisas que tudo conspira para hipostasiar grupos, classes, 

nacáo, Estado.” 

Desde a primeira fase de seu pensamento Ricoeur indica 
a dimensáo ética da hermenéutica. Desde entáo ele estava já 
ciente de que as tentativas de compreensáo do bem e do mal, 
da bondade ou da violéncia presente nos comportamentos 
humanos, para além da dimensáo histórica dos grandes a- 


? Paul Ricoeur, Do texto a acáo (Porto: Rés, s.f.), 298. 
% Ibid., 299. 
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contecimentos irá se revelar na interpretacáo dos anónimos 
comportamentos que movem a história, sem os quais os 
grandes personagens que a conduzem náo viriam á luz. É es- 
sa a hermenéutica proposta em O Socius e o Próximo.” Ela 
nos abre os caminhos para nos acercarmos de uma reflexáo 
acerca de uma hermenéutica orientada pela misericórdia. 


A misericórdia na parábola do bom Samaritano 


A misericórdia divina e a resposta humana formam uma 
única realidade que diz respeito ao diálogo entre Deus e o 
homem.? O que é a misericórdia senáo uma experiéncia ao 
mesmo tempo íntima, comunitária e histórica?? Experiéncia 
que confirma a filiacáo do homem em relacáo a Deus, que 
confirma e atesta sua imagem e semelhanca ao Pai. A miseri- 
córdia como aponta Michel Henry diz respeito ao reencontro 
da Vida absoluta pelo vivente, a seu renascimento como Fi- 
lIho de Deus.” 

A misericórdia é, contudo, uma experiéncia que náo 
nasce do homem, mas que tem por raiz o Pai." Um olhar mi- 
sericordioso implica em uma leitura misericordiosa do texto 
que é o mundo com suas misérias e marcado pela fragilidade 
e falibilidade humanas. Antes de tudo, o olhar com miseri- 
córdia a narrativa que a vida nos apresenta é uma experién- 
cia que exige a conversáo ao Pai porque Dele emana. É o que 


7 Paul Ricoeur, História e Verdade (Rio de Janeiro: Forense, s.f.). 

$ “A misericórdia divina e a resposta humana formam uma única realidade que 
diz respeito ao diálogo entre Deus e o homem.” Dean Catherine, “Elementos 
para una Teología de La Misericordia en la Carta Encíclica Dives In Misericordia 
De Juan Pablo IL”  http://dspace.unav.es/dspace/bitstream/10171/3879/ 
1/simposioteologiazodean.pdf. 

? Vid. Karol Wojtyla, “Dives in Misericordia,” in Encíclicas de Joúo Paulo II (Sáo 
Paulo: Paulus, 1997). 

* Vid. Michel Henry, C'est moi la vérité. Pour une philosophie du christianisme 
(Paris: Seuil, 1996). Vid. também Roberto Walton, “Las Parábolas según Paul 
Ricoeur y Michel Henry,” Cuestiones Teológicas 39, no. 92 (Julio-Diciembre 
2012): 259-82. 

” Tbid., 273. 
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confirma a oracáo de Faustina Kowalska: “ayúdame, oh Se- 
ñor, a que mis ojos sean misericordiosos, para que yo jamás 
recele o juzgue según las apariencias, sino que busque lo be- 
llo en el alma de mi prójimo y acuda a ayudarla.” É certo 
que para Ricoeur a fé escapa da hermenéutica.” Penso, po- 
rém, que a fé sustenta uma hermenéutica e um horizonte 
hermenéutico de outro nível, que no senso comum chamar- 
se-ia de orientado pelos “olhos da fé.” Isso foi de certo modo 
abordado por Martin Buber ao ressaltar que o homem cria 
uma couraca que o impede de ler os sinais de Deus no mun- 
do e que a experiéncia de fé comecga quando se fecha a pági- 
na do dicionário.'* 

Ora, na leitura de Ricoeur da parábola do Bom Samari- 
tano (Lucas 1:3-37), a presenga do olhar misericordioso do 
samaritano irá ocorrer na tensáo mesma entre o individual e 
o social, entre a pessoa e a instituicáo.” O Socius e o Próximo 
é um artigo da década de 1950, uma filosofia do próximo es- 
pecialmente marcada pelo personalismo ético de Emmanuel 
Mounier e pela filosofia de Gabriel Marcel. A exegese que 
Ricoeur faz da parábola é uma reflexáo sobre a questáo da 
misericórdia inserta na dialética pessoa versus papéis sociais. 
Aqui o problema central náo reside em quem é o próximo, 
mas quem se comportou como próximo, pois este é um 
comportamento e náo um objeto. O samaritano, ao contrário 
do sacerdote e do levita, é alguém que está aberto para o ou- 
tro, sem estar preso a papéis, a cargos, a tradicóes e a conve- 


” Faustina Kowalska, Diario de La Divina Misericordia en mi alma (Stockbridge, 
Massachussets: Editorial de los Padres Marianos de la Inmaculada Concepción 
de la Santísima Virgen Maria, 2001), 72. 

3 Vid. Paul Ricoeur, Du texte a l'action. Essais d'herméneutique II (Paris: Le Seuil, 
1986). 

** Vid. Martin Buber, Do Diálogo e do dialógico (Sáo Paulo: Perspectiva, 1982). 

'5 Vid. Ricoeur, História e Verdade. Há também o inverso de um olhar miseri- 
cordioso, abordado por Horkheimer e Adorno na questáo do ofuscamento. Vid. 
Katia Mendonga, “Televisáo: da profusáo de imagens a cegueira ética,” Revista 
Famecos: mídia, cultura e tecnologia 20, no. 1 (2013), http://revistaseletronicas. 
pucrs.br/ojs/index.php/revistafamecos/article/view/13639 
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niéncias. É alguém livre da hipocrisia e do cálculo. Enfim, al- 
guém disponível para a relacáo Eu-tu, no sentido buberiano.'* 
Os demais personagens da parábola, marcados pelos interes- 
ses particulares e pela hipocrisia, náo conseguem efetivar a 
relacáo dialógica. O Samaritano, ao contrário, é o excluido 
social, o estrangeiro. É o anónimo entre tantos, o exemplo de 
pura gratuidade, que ajuda o próximo sem nada pedir em 
troca. 

Ricoeur, a partir da leitura do Evangelho, indica que é 
possível, em meio a impessoalidade do socius, a prática de 
acóes com o sentido orientado pela misericórdia. O socius 
marcado pelos rastros da misericórdia levanta a questáo do 
próximo enquanto categoria ética; o próximo que é antes de 
tudo um comportamento, “a maneira pessoal pela qual me 
encontro com outrem para além de toda mediacáo social. É o 
encontro cujo sentido náo deriva de nenhum critério ima- 
nente a história.”” Aqui o pensamento cristáo de Ricoeur se 
relaciona com a abordagem marcada pela tradicáo judaica de 
Hermann Cohen* para quem o amor ao próximo é antes de 
tudo uma relacáo que ultrapassa os limites do pertencimento 
á mesma crenga ou a mesma tribo: quem pensa o outro como 
próximo náo o pensa como membro de alguma comunidade 
política, mas sim como aquele que em sua fragilidade apela 
para o nosso olhar (o órfáo, a viúva e o estrangeiro das Escri- 
turas), fragilidade esta que é a nossa também (“Náo maltrata- 
rás o estrangeiro e náo o oprimirás, porque foste estrangeiro 
no Egito.” Éxodo 22:21). Ao mesmo tempo, a filosofia do pró- 
ximo em Ricoeur aponta para a tensáo entre pessoa e institu- 
icáo, tensáo essa que pode ser mediada pela misericórdia. 


O cimo da parábola é que o acontecimento do encon- 
tro torna presente uma pessoa a uma pessoa. É de impres- 


!S Vid. Martin Buber, Eu e Tu (Sáo Paulo: Moraes, s.f.). 

*7 Tbid., 110. 

"8 Hermann Cohen, El prójimo, prefacio y postfacio Martin Buber (Barcelona: An- 
thropos, 2004). 
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sionar que os dois homens que passam sem se deter sejam 
definidos pela respectiva categoria social: o sacerdote e o 
levita. [...] O samaritano é também uma categoria, se se 
quiser; mas aqui é uma categoria para os outros: é para o 
judeu pio, a categoria do estrangeiro. [...] É a categoria da 
náo-categoria. Náo está ocupado; náo está preocupado por 
causa de suas ocupacOes; está em viagem, náo se acha de- 
baixo do peso de seu encargo social, pronto a mudar de 
caminho e a inventar uma conduta imprevista; disponível 
para o encontro e a presenga.” 


Como para Ricceur, temos que em Buber a característica 
do encontro dialógico náo é o dever-ser, mas o poder-ser, 
pois “o diálogo náo se impóe a ninguém. Responder náo é 
um dever, mas é um poder. [...] Náo há aqui dotados e náo- 
dotados, somente há aqueles que se dáo e aqueles que se re- 
traem.”” Pessoas e tempos estáo em aberto: hoje o que se re- 
trail pode amanhá se abrir e vice-versa; mesmo que náo tenha 
disso  consciéncia. A  imprevisibilidade .e a  náo- 
obrigatoriedade sáo marcas da relacáo dialógica, sáo elas que 
permitem o encontro. As visóes de Buber e de Ricoeur” sáo 
distintas da visáo de Levinas, para quem na relacáo ética o 
rosto se impóe e nos obriga. Pelo contrário, a questáo da re- 
ciprocidade em Buber é coerente com a sua percepcáo de di- 
álogo como liberdade e poder, seja do homem na relacáo 
com Deus, seja na relacáo com outro homem. Em Buber, de- 
pendendo da escolha de cada um, sempre haverá possibili- 
dade do sair-de-si-mesmo ocorrer, mesmo em meio a con- 
junturas aparentemente difíceis, entre elas as frias institui- 
c0es, 0 anónimo socius: 


2 Ricoeur, História e Verdade, 100. 

2 Vid. Buber, Do Diálogo, 71. 

” Para a discussáo sobre as questóes de assimetria, reciprocidade e mutualidade 
em Ricoeur e Lévinas veja-se Roberto Walton, “La fenomenología del Don y la 
dialéctica entre disimetría y mutualidad,” Revista Latinoamericana de Filosofía 
32, no. 2 (2006): 327-53. 
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náo há fábrica ou escritório táo abandonado pela cri- 
acáo que neles um olhar da criatura náo se possa elevar de 
um lugar de trabalho ao outro, de uma escrivaninha á ou- 
tra, um olhar sóbrio e fraternal, que garanta a realidade da 
criacáo que está acontecendo: quantum satis. E nada está 
táo a servico do diálogo entre Deus e o homem como esta 
troca de olhares, sem sentimentalidade e romantismo, en- 
tre dois homens num lugar estranho.” 


Na exegese que faz Ricoeur da parábola do Bom Samari- 
tano encontramos também a disponibilidade do homo viator 
de Gabriel Marcel. Temos a itineráncia do samaritano que 
caminha em uma viagem da qual náo se sabe o destino; via- 
gem cheia de sinuosidades e de recomecos, mas, fundamen- 
talmente ancorada na abertura para o outro e na disponibili- 
dade. Abertura que, como diz Marcel, encontra-se perpetu- 
amente ameacada pelo fechamento do eu como prisioneiro 
de si mesmo.” 

O Samaritano tem um encontro orientado por um o- 
lIhar, por uma ótica, por uma forma de ler e de interpretar o 
mundo que o capacita para a relacáo que é o próximo. É essa 
ótica que anuncia a acáo e que precede a ética. Essa ótica náo 
vem do homem, sem poder ele mesmo para tal, mas do Pai. 
O Samaritano é marcado pelo o que Ricoeur chamaria mais 
tarde de “olhar favorável.” 


Um olhar favorável 


É ao nível da ágape, segundo Marcel, que a experiéncia 
da intersubjetividade é transmutada e será mais tarde que 
Ricoeur inspirado por isso abordará a questáo da misericórdia 
como ágape, como o “olhar favorável” e misericordioso que 
envolve o perdáo.” Essa orientacáo irá desemborcar em um 
olhar em favor da criacáo, da natureza e do mundo que nos 


2 Buber, Do Diálogo, 72. 
3 Paul Ricoeur € Gabriel Marcel, Entretiens (Paris: Aubier-Montaigne, 1968), 123. 
4 Paul Ricoeur, “O perdáo pode curar?” Esprit 210 (1995): 77-82. 
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cerca. Um olhar favorável do e para o homem finito, culpável 
e falivel. 

O amor ágape é pura doacáo, que se dá sem pedir nada 
em troca. Para Ricoeur” é a auséncia do sentimento de priva- 
cáo que distinguirá a ágape do eros. A abundáncia do cora- 
cáo, a generosidade, a gratuidade da ágape exclui esse senti- 
do da privacáo, pois a ágape náo se orienta pelo desejo. Co- 
mo nela náo há o sentido da privacáo o seu único desejo é o 
de dar, expresso na generosidade. A ágape é, antes de tudo, 
uma forma de olhar que é ética. Martin Buber também faria a 
diferenca entre essas duas formas de amor. Enquanto o amor 
marcado pelo desejo é um Eros de asa mutilada, o amor ága- 
pe é um Eros dialógico, um Eros de asas fortes. O primeiro é 
um amor patológico. Neste as asas mutiladas do Eros marca- 
do pelo sentimento de posse impedem o homem de voar pa- 
ra fora de si mesmo, enquanto as asas fortes do Eros dialógi- 
co conhecem, sem desejo, nem seducáo e tampouco ilusáo, o 
ser amado. No Eros de asa mutilada, buscamos sempre o 
nosso espelho, no Eros de asas fortes, o Outro em sua alteri- 
dade é acolhido inteiramente por mim na relacáo Eu-Tu.** 

É, através da simbólica do olhar que nos aproximamos 
da compreensáo desse ser-para-outro orientado pela miseri- 
córdia. Lembremos que essa simbólica do olhar foi explorada 
por Sartre o qual foi decididamente criticado por Emmanuel 
Mounier. Para Sartre o outro é aquele que eu vejo e é aquele 
que me vé. Vejo o outro como objeto e ao mesmo tempo sou 
visto pelo outro sujeito como objeto. O outro é aquele que 
me olha e ao fazé-lo me despoja, me possui, entra em meu 
campo e me desintegra, rouba minha liberdade. O outro, 
longe de me trazer a promessa, me a traz a morte e a dana- 
cáo.” Náo há esperanca e náo há liberdade na simbólica do 


3 Vid. Paul Ricoeur, Percurso do Reconhecimento (Sáo Paulo: Loyola, 2006), 238. 

26 Vid. Buber, Do Diálogo, 63. 

7 J.P. Sartre, Huis-Clos (Paris: Gallimard, 1947); e La Nausée (Paris: Gallimard, 
1938). 
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olhar em Sartre. A salvacáo é a imobilizacáo do outro em ob- 
jeto e o conflito é o sentido do ser-para-outro. Mounier em 
sua crítica lembra que, pelo contrário, o olhar náo tem por 
funcáo somente fixar, antes o olhar é a janela aberta para a 
invocacáo do ser pessoal. Para Mounier o olhar o outro para 
Sartre é como o olhar paranoico e sua “consciéncia empobre- 
cida” para a qual o outro é sempre ameaca e “usurpacáio.” Em 
Sartre, “la mirada no hace más que congelar. El mundo de las 
miradas tiende a instalar la soledad helada del universo del 
paranoico.”* 

O olhar que congela é o olhar da indisponibilidade que 
tenho para com o outro, no sentido de Gabriel Marcel, e que, 
para Mounier, comeca na relacáo que mantenho comigo 
mesmo, no egocentrismo do fechamento em mim mesmo, 
pois “si cierro sobre mí mismo la curvatura egocéntrica, si me 
hago dueño de mí mismo, desarrollo en mí una opacidad que 
desarollo después en los otros.”»? Porém, o mais profundo o- 
Ihar náo é o que congela mas o que transtorna: 

Siempre que yo acoja la presencia del otro como la de 
cualquiera cosa de la que no dispongo, la mirada que me 
dirige no me inmoviliza, sino todo lo contrario, me moles- 
ta, me inquieta, me pone en cuestión. Me despoja, es ver- 
dad, pero de mí mismo como enemigo de mí mismo; me 


despoja de mi opacidad egocéntrica. De este obstáculo, de 
esta pantalla que soy para mí en la soledad.” 


E o olhar que dispomos para o mundo e para conosco 
mesmos que nos permite agir ou náo de modo misericordio- 


2 Emmanuel Mounier, Introducción a los Existencialismos (Madrid: Guadarrama, 
s.f.), 140. Semelhante ao olhar paranoico de Sartre temos a abordagem de 
Horkheimer e Adorno (1991) sobre o ofuscamento. Esta metáfora ótica revela 
uma condicáo que náo é somente um elemento patológico presente no an- 
tissemitismo, nas relacóes na sociedade capitalista ou em qualquer tipo de 
preconceito social, mas diz também respeito a qualquer situacáo de violéncia e 
de desconhecimento do outro, que é caracterizada pelo olhar que extingue o su- 
jeito, que náo o vé como dotado de humanidade. Vid. Mendonga, “Televisáo.” 

“2 Mounier, Existencialismos, 142. 

3 Ibid., 144. 
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so. Se este olhar for orientado unicamente pela indisponibi- 
lidade ou pela perspectiva da relacáo Eu-Isso, será fonte de 
opacidade e náo conseguirá voltar-se para o outro. Desapare- 
cerá a pessoa, surgirá o homem marcado pelo papel, pelo 
cálculo e pelo vazio de sentido da vida. Esse tipo de olhar e a 
leitura que empreende da narrativa da vida náo garante a 
manutencáo da mesma na terra, pois suas lentes sáo consti- 
tuídas pelo vazio e pela morte, logo a vida nele náo encontra 
guarida. É este olhar que hoje, em alianca com o mais alto 
nível de desenvolvimento tecnológico jamais alcancado, con- 
gela a vida e defende o aborto, a destruicáo da natureza e a 
eutanásla. 

Mas este náo é o único olhar de que dispomos e, por- 
tanto, náo é final da história. Ricoeur pouco antes de sua 
morte nos convidou a pensar sob outra perspectiva: 

Quero dizer que há uma espécie de restricáo, de fe- 
chamento na culpabilidade e no mal. Eu náo subestimo de 
forma nenhuma este problema, que muito me ocupou du- 
rante várias décadas. Mas, aquilo que de alguma forma te- 
nho necessidade de verificar, é que por muito radical que 
seja o mal, náo é táo profundo como a bondade. E se a reli- 
giáo, as religióes, tém um sentido, é o de libertar o fundo 
de bondade dos homens, de ir procurá-lo aí onde ele está 
completamente escondido.” 


A bondade se apresenta como a atestacáo do sentido e a 
sua prevaléncia sobre a morte e sobre o nada “porque a bon- 
dade náo é somente a resposta ao mal, mas é também a res- 
posta ao sem-sentido.”* Diante do mistério do mal, há para 
Ricoeur um apelo para o bem que vem de mais longe: “Au- 
dela du devoir et méme du souhait de “vivre bien,” je confesse 


2 Paul Ricoeur, conversa, 2000, http://www.taize.fr/pt_articler719.html. 


2 Ibid. 
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volontiers que se donne a entendre un appel á aimer venu de 
loin et de plus haut.”> 

Ora, diante da violéncia da sociedade contemporánea, 
da auséncia de sentido e da prevaléncia do mal, Ricoeur nos 
deixa uma indicacáo acerca da necessidade de se averiguar a 
tessitura do bem que no cotidiano ainda mantém os lacos 
sociais, impedindo a total anomia da sociedade. Neste cotidi- 
ano encontramos os humildes e silenciosos rastros da miseri- 
córdia que surge a partir de outro tipo de olhar ou, melhor 
dizendo, de uma consciéncia hermenéutica que percebe o 
próximo como pessoa, como Tu, e ao fazé-lo confirma a es- 
peranca que nos legou Ricoeur quando ressaltou a nossa ori- 
entacáo primeira para o sim, porque “é necessário dizer sim 
ao sim” e passar do protesto a atestacáo. 


33 Paul Ricoeur, Réflexion faite. Autobiographie intellectuelle (Paris: Esprit, 1995), 


29. 
34 Ricoeur, conversa. 
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Explicación y comprensión en las 
representaciones filogenéticas 


Lucio Florio 
(Universidad Católica Argentina) 


Paul Ricoeur ha retomado la distinción de Wilhelm 
Dilthey entre entender y comprender (Erkláren y Verstehen), 
señalando que: “El debate entre explicar y comprender es an- 
tiguo y se refiere, al mismo tiempo, a la epistemología y a la 
ontología.” 

De este modo, puntualiza que no es posible transferir 
en forma reduccionista las problemáticas ligadas al conoci- 
miento o al ser a la hermenéutica y a las ciencias sin más. 
Tanto las disciplinas ligadas a la interpretación como las re- 
lacionadas con el conocimiento experimental del mundo tie- 
nen que ver con problemáticas de conocimiento y de onto- 
logía. Ni las humanidades prescinden del ser, ni las ciencias 
naturales son un mero reflejo de lo que pasa afuera. Ricoeur 
cuestiona la dicotomía entre explicar y comprender, como 


* Paul Ricoeur, Del texto a la Acción. Ensayos de Hermenéutica II (Buenos Aires: 
FCE, 2000), 131-4; 149-68. 
* Ibid., 149. 


campos epistemológicos irreductibles. Según él, hay que sa- 


ber 


si las ciencias, sean ciencias naturales o ciencias del hom- 
bre, constituyen un conjunto continuo, homogéneo y fi- 
nalmente unitario, o si, entre las ciencias naturales y las 
ciencias del hombre es necesario establecer un corte epis- 
temológico. En este primer nivel del problema los términos 
“explicar” y “comprender” son los emblemas de dos campos 
enfrentados. En este duelo, el término “explicación” desig- 
na la tesis de la no diferenciación, de la continuidad epis- 
temológica entre ciencias naturales y ciencias del hombre, 
mientras que el término “comprensión” anuncia la reivin- 
dicación de una irreductibilidad y de una especificidad de 
las ciencias del hombre. Pero, ¿qué es lo que puede funda- 
mentar, en última instancia, este dualismo epistemológico, 
sino el presupuesto de que en las cosas mismas el orden de 
los signos y de las instituciones es irreductible al de los 
hechos sometidos a leyes? [...] El objeto del presente ensayo 
es poner en cuestión la dicotomía que asigna a los dos 
términos, comprensión y explicación, dos campos episte- 
mológicos distintos, referidos, respectivamente, a dos mo- 
dalidades de ser irreductibles.? 


Ricoeur entiende que hay una circularidad hermenéuti- 
ca que integra al explicar y al comprender.* Incluso añade 
que en el comprender hay parte del explicar y viceversa. 

Nos interesa aplicar esta perspectiva a la teoría científi- 
ca de la evolución. Lo haremos en un doble modo: primera- 
mente, mencionando sucintamente elementos de las dos di- 
mensiones del conocimiento en la composición de la teoría 
evolutiva y, en segundo lugar, aplicándolo al modelo filo- 
genético, donde relevaremos la perspectiva metafórica y 
simbólica del mismo. 


I. La evolución biológica 


3 Ibid. 
*Tbid., 195. 
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La teoría de la evolución explicitada por Charles Darwin 
a partir de On the origin of species (1859) indicaba inicial- 
mente la idea de la existencia de un tronco común a los seres 
vivientes, así como de un proceso de variación de las especies 
mediante el mecanismo de selección natural. Con el naci- 
miento de la Genética se pudo identificar procesos internos 
que provocan variaciones, mutaciones, las cuales permitirán 
la posterior selección. De este modo, la así llamada “síntesis 
moderna” de la evolución combinó los factores de la selec- 
ción natural con las mutaciones genéticas y se impuso du- 
rante el siglo XX hasta nuestros días. Aunque se suele admi- 
tir que dichos factores no logran explicar la totalidad del 
proceso evolutivo, se acepta que ellos sean elementos estruc- 
turales del mismo.* 

Interesa destacar que la teoría científica de la evolución 
se forjó con influjos de ideas provenientes de otras discipli- 
nas (las doctrinas económicas del liberalismo, las teorías so- 
bre las poblaciones de Malthus, la idea del progreso del ilu- 
minismo, etc.) y, posteriormente, conoció múltiples interre- 
laciones con disciplinas meta-científicas, como la filosofía, la 
teología, la hermenéutica bíblica, la sociología en las formas 
de darwinismo social, etc.* Se puede así decir que, tanto en el 
origen de esta explicación científica de la variación de la vida 
hubo influjo de diversas “comprensiones” como en la historia 
de sus efectos hubo varios entrelazamientos con disciplinas 
comprensivas: del “comprender” pasó al “explicar”, y del “ex- 
plicar” pasó al “comprender.” Esto parecía inevitable, desde 
el momento en que el problema de la vida y, sobre todo, del 
ser humano, caen dentro de la pregunta por el sentido. 


> Cf. Fiorenzo Facchini, Le sfide della evoluzione. In armonía tra scienza e fede 
(Milano: Jaca Book, 2008), 94-6. 

Al respecto, cf. Edward Larson, Evolution (New York: Modern Library, 2004); 
Michael Ruse, El misterio de los misterios. ¿Es la evolución una construcción so- 
cial? (Barcelona: Tusquets, 2001). 
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2. Dimensiones metafóricas y simbólicas del 
modelo filogenético 


El árbol filogenético o “Árbol de la Vida” (Tree of Life, 
ToL) es una representación científica de la historia de la vida. 
Este modelo ofrece la posibilidad de diferentes lecturas, en 
los niveles científicos y filosóficos.” El gráfico se remite al si- 
glo XVIII, en un esquema todavía fijista. Charles Darwin di- 
bujó un árbol para representar la historia de la vida en su 
cuaderno de notas.* A partir de entonces hubo numerosas 
reformulaciones de la filogenia y de su representación gráfi- 
ca. ToL pretende indicar la unidad del proceso de la vida y su 
modelo? por medio de un gráfico que incluya caracteres mor- 
fológicos (morfología o genética), temporales (paleontología 
y geología), así como también aspectos espaciales (biogeo- 
grafía). En la actualidad se utilizan imágenes alternativas, 


7 Aproximación previa en: Lucio Florio, “Una hermenéutica analógica del “árbol 
de la vida,” en Napoleón Conde Gaxiola, comp., Hermenéutica analógica, 
filosofía y ciencias (México: Torres Asociados, 2010), 26-31. 

$ En Notebook B hay dos dibujos, acompañados por una explicación. Cf. Charles 
Darwin, “Notebook B: Transmutation (1837-8),” 26, en Paul Barret et al., eds., 
Charles Darwin's notebooks, 1836-1844: Geology, transmutation of species, 
metaphysical enquiries, (Cambridge: Cambridge University Press, 1987), 
http://darwin-online.org.uk/content/frameset?pageseg=18ittemID=CUL-AR121.- 
8:view type=side. 

? “The term Tree of Life” powerfully symbolizes the unity of evolutionary process 
and pattern.” Maureen A. O'Malley, William Martin y John Dupré, “The Tree of 
Life: Introduction to an evolutionary debate,” Biology and Philosophy 25 (2010): 
442. 

* “From the time of Aristotle in the fourth century BC to Darwin, Huxley, and 
Owen in the nineteenth century, the study of the diversity and history of life fo- 
cused on morphology and, to a lesser extent, behavior. Only in the second half 
of the twentieth century did it become possible to compare the genes and 
molecules of different species, and thus to understand more clearly both the 
evolutionary relationships among species and population processes such as 
gene flow and genetic drift. The impact of molecular biology on evolutionary 
has been so profound that it is hard to imagine that evolutionary biology could 
experience further methodological conceptual shifts of similar magnitude. And 
yet, the tools of genomics (a suite of biotechnologies that can be described as 
molecular biology writ large) are causing just such an impact. Genomics is to 
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tales como la “red” o el “bosque,” para poner de relieve víncu- 
los inter-específicos no necesariamente lineales. 

Las versiones del árbol son modificables, ya que deben 
ser rediseñadas tras la obtención de nuevos datos por la for- 
mulación de nuevas hipótesis explicativas. En ese sentido, 
ToL aparece como un objeto de diseño sujeto a una modifi- 
cación permanente que, apoyada sobre la biología sistemáti- 
ca, ofrece una visión de la génesis de los seres vivos.” La vida, 
en sus múltiples manifestaciones —diferenciaciones, inter- 
conexiones, temporalidad y especialidad—, se muestra sinté- 
tica e intuitivamente a través del árbol filogenético, propor- 
cionando una cierta comprensión integral de la misma. 


3. El árbol como objeto semiótico 


ToL es una traducción en imagen del fenómeno filo- 
genético.” Por medio de un complejo proceso de abstracción 


twenty-first century evolutionary what protein electrophoresis and DNA se- 
quencing were to the field in the twentieth century, and likewise promises to 
provide as many questions as answers.” Scott V. Edwards, cit. en Douglas J. Fu- 
tuyma, Evolution (Massachussets: Sinauer Associates Inc., 2005), 522. 

” lan Stewart (Las matemáticas de la vida [Barcelona: Crítica, 2011], 171) señala: 
“Estos efectos cambian con seguridad nuestra visión de cómo los cambios gené- 
ticos, una de las fuerzas motoras tras la evolución, pueden ocurrir. Dan a en- 
tender que en muchas criaturas la ascendencia genética involucra no sólo a sus 
antepasados evolutivos obvios. Un número de biólogos han alegado que esto 
nos obliga a abandonar la metáfora del Árbol de la vida. Científicamente, esto 
no plantea grandes obstáculos, el Árbol de la vida no es sagrado y si la evidencia 
indica que es erróneo, debería descartarse. Entonces, nuestra visión de la 
evolución sería diferente, al menos en lo que se refiere a la metáfora estándar, 
ya que la ciencia con frecuencia progresa al revisar ideas anteriores.” El capítulo 
de la obra citada tiene el significativo título de: “Taxónomo, taxónomo, ten 
piedad de ese árbol” (ver ibid., 9-173). La cuestión de la actualidad y del futuro 
del ToL está planteada también en: Maureen A. O'Malley y Eugen V. Koonin, 
“How stands the Tree of Life a century and a half after The Origin?” Biology Di- 
rect 32, no. 6 (2011), doi:10.1186/1745-6150-6-32. 

” “The Tree of Life (TOL) is an iconic organizing principle in the modern theory 
of evolution.” W. Ford Doolittle, “The attempt on the life of the Tree of Life: 
science, philosophy and politics,” Biology and Philosophy 25, no. 4 (septiembre 
2010): 455. 
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de notas morfológicas y genéticas, el árbol formaliza lo que la 
biología evolutiva detecta sobre la conexión de los seres a lo 
largo del tiempo. Hay un doble camino de abstracción: el de 
la filogenética y el de la imagen a la que se transfieren ciertos 
elementos de aquella. ToL, a su vez, alcanza un nuevo nivel 
hermenéutico: se convierte en una imagen integradora de la 
percepción para cualquier lector que, a simple vista, será ca- 
paz de comprender el fruto de innumerables observaciones y 
teorías.” 

ToL es, pues, un objeto semiótico. El producto gráfico 
es, en realidad, un esquema formal de conexiones, no estric- 
tamente un árbol. Se compara la vida y sus interconexiones 
en el tiempo con un gráfico esquemático que puede ser lla- 
mado “árbol” por analogía con la estructura de cierto tipo de 
especies vegetales que tienen troncos claros y ramas. Sin em- 
bargo, su uso parece encontrar una legitimidad más profun- 
da en una lectura de carácter simbólico. El símbolo hunde 
sus raíces en las cosas mismas y consiste en una cierta pro- 
piedad para sugerir significados que superan una compren- 
sión meramente unívoca de ellas. 

Ahora bien, ToL es un producto semiótico artificial, ya 
que constituye el resultado de una compleja actividad de in- 
vestigación trasladada a una imagen. Es decir, elaborado a 
través de un riguroso método empírico y mediante un len- 
guaje altamente unívoco, confluye en una imagen que puede 
ser interpretada en varias dimensiones. En otras palabras, 


3 Andrew Robinson y Christopher Southgate (“Incarnation and Semiotics: A 
Theological Anthropological Hypothesis,” Theology and Science 8, no. 3 [2010]: 
286) señalan: “semiotic growth is dialectical in that new symbolic contexts offer 
new possibilities for iconicity, and new icons invite new developments in sym- 
bolically mediated understanding. It is in novel juxtapositions of different sign 
types, not in a unidirectional progression towards a superior kind of sign that 
new cognitive possibilities arise.” 

4 Hay que advertir que la historia de las ciencias alberga numerosos ejemplos de 
la utilización de imágenes por parte de la actividad científica. Cf. Héctor A. 
Palma, Metáforas en la evolución de las ciencias (Buenos Aires: Jorge Baudino, 
2004). En particular sobre el “Árbol de la vida” cf. ibid., 301-2. 


276 | Lucio FLORIO — Explicación y comprensión en las representaciones filogenéticas 


ToL se presenta como un objeto semiótico artificial, con ri- 
guroso fundamento en una investigación de los seres mis- 
mos, abierto a otros niveles hermenéuticos.s De hecho, la 
biología sistemática busca confeccionar esas imágenes a fin 
de disponer de una percepción intuitiva y general del fenó- 
meno de la vida. Se trata, ciertamente, de una interpretación 
con una intencionalidad previa y, en este sentido, regulada 
por mecanismos epistemológicos y lógicos que van más allá 
de los que se utilizan en el campo experimental. 

El árbol sugiere un proceso de lectura en más de un ni- 
vel. La lectura inicial, la buscada explícitamente en su con- 
fección, es de carácter unívoco: se trata de identificar las co- 
nexiones entre especies, organismos e incluso genes por me- 
dio de un gráfico. Precisamente, su objetivo central es 
taxonómico, es decir, clasificatorio. Tal finalidad se realiza 
mediante la búsqueda de conexiones —fenotípicas, genotípi- 
cas, biogeográficas, etc.— que no son sino analogías entre 
individuos y especies. Un objetivo indirecto de la imagen es 
el de posibilitar una visión integral del fenómeno de la vida. 
Allí adquiere un valor nuevo, en cuanto objeto indicativo de 
las interconexiones de los seres vivientes. Aquí se produce un 
segundo nivel de lectura, que sobrepasa la finalidad unívoca 
del primer nivel. ToL se transforma en una imagen. En efec- 
to, una vez terminado el gráfico, es inevitable —incluso para 
el científico más positivista o reduccionista— saltar hacia 
lecturas más analógicas aún: el árbol sugiere la unidad en la 
diversidad de la vida, su historicidad simultáneamente 
homogénea y heterogénea, su continuidad con las dimensio- 
nes químicas y físicas de la naturaleza, cierta tendencia hacia 


5 Cf. Mauricio Beuchot, “Interpretación, analogía e iconicidad,” en M. Beuchot, C. 
Pereda y R. Myer, Semántica de las imágenes. Figuración, fantasía e iconicidad 
(México: Siglo XXI, 2007), 18, donde, en diálogo con Peirce, se recuerda que 
para la escuela europea (Cassirer, Eliade, Ricoeur) el símbolo es el signo enri- 
quecido, lo que para aquel autor es el “ícono.” Éste se encuentra “a caballo entre 
lo natural y cultural, entre la cultura y la natura, entre lo dado y lo convenido, y 
por ello requiere más cuidado en la interpretación.” 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricoeur y la fenomenología | 277 


la complejidad, etc. Un tercer nivel de lectura es el simbólico: 
el árbol, en cuanto imagen de la totalidad de la vida, al modo 
de los símbolos, remite hacia otros campos del pensamiento. 
En efecto, el árbol filogenético provoca una línea de pensa- 
miento que sobrepasa al de su intencionalidad meramente 
univoca —la traducción icónica de la filogenia— e, incluso, 
el de una perspectiva global de la historia de la vida. El árbol 
funciona como un símbolo en su capacidad de generar una 
comprensión meta-unívoca del fenómeno de la vida. 

Paul Ricoeur señalaba que se puede ingresar al territorio 
simbólico por el campo de la metáfora. Esta es el “núcleo 
semántico del simbolo”; pero éste tiene también su “momen- 
to” no semántico. El psicoanálisis, por ejemplo, lo estudia en 
las fronteras entre la fuerza y el sentido, la pulsión y el dis- 
curso, en una palabra: “en la linde del bios y el logos.”* La fe- 
nomenología de la religión, por su parte, mostrando “la lógi- 
ca de las correspondencias” entre los simbolismos sagrados 
de los pueblos, descubre que el “decir” simbólico se funda en 
las “configuraciones cósmicas” y no las inventa.” Agregaba 
también que: “el símbolo no guarda entre sus pliegues nin- 
guna enseñanza disfrazada,” la cual se pueda desenmascarar, 
abriendo un cierre y dejando caer el ropaje de la imagen.* Lo 
fundamental del símbolo es lo siguiente: “da que pensar.” 
Llevados por las tradiciones religiosas y culturales, los símbo- 
los “cuentan la situación del hombre en el mundo,””" moti- 
vando permanentemente la reflexión. La tarea del pensador 
es la de elaborar, partiendo de ellos, conceptos existenciales. 
La aceptación crítica de estos símbolos —sin destruirlos, sino 
en la “modalidad moderna” de la creencia en los símbolos 


10 Paul Ricoeur, “Poética y simbólica,” en Introducción a la práctica de la Teología. 
Introducción (Cristiandad: Madrid, 1984), 59. 

7 Tbid., 60-1. 

18 Paul Ricoeur, Finitud y culpabilidad (Madrid: Taurus, 1991), 490. 

2 Tbid. 

“2 Tbid., 498. 
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que es la hermenéutica”— conducirá hacia una “segunda in- 
genuidad.” Esta “ingenuidad de segundo grado” pretende ser 
« e ro. . ,r ri? 2 

el equivalente postcrítico de la hierofanía precrítica. 

Aunque Ricoeur ha pensado sobre todo en los símbolos 
que las culturas han configurado en su historia, parece legí- 
timo aplicar su análisis a expresiones científicas como el ToL 
que, pese a su configuración racional y metódica, terminan 
produciendo un efecto hermenéutico análogo al de otros 
simbolismos. 


Conclusión 


Se ha intentado mencionar la interrelación entre cien- 
cias naturales y humanas en las teorías evolutivas desarrolla- 
das en los dos últimos siglos. Particularmente, se ha puesto 
atención en la transcripción gráfica de la filogenia en el 
“árbol de la vida.” Se trata de un modelo en el que confluyen 
numerosos procedimientos científicos y que, en su producto 
final, parece trascender hacia campos semánticos diferentes. 
Esto permitiría una lectura metafórica y simbólica.” 


” Cf. ibid., 493. 

2 Tbid., 494. 

3 Mauricio Beuchot aporta análisis aptos para abordar esta temática, cuando 
señala que “la hermenéutica analógica ayuda a compaginar la metáfora y la 
metonimia. En efecto, según Jakobson, es la analogía la que conjunta metáfora y 
metonimia, pues ambas son formas de analogía; de manera muy clara, la 
metáfora [...] y, de una manera no tan clara, pero sustentable, la metonimia, ya 
que el cambio de nombres o significantes que en ella se opera tiene que estar 
basado en alguna semejanza entre los significados. De esta manera, se evita el 
que sólo se dé una interpretación metonímica, propia de la ciencia, o una inter- 
pretación sólo metafórica, propia de la poesía; y se tendrá una interpretación 
que pueda oscilar, como en un gradiente, a veces más hacia la metáfora, a veces 
más hacia la metonimia, según lo requiera el texto.” Mauricio Beuchot, “Com- 
pendio de presentación,” en Mauricio Beuchot, Gianni Vattimo y Ambrosio 
Velasco Gómez, Hermenéutica analógica y hermenéutica débil (México: UNAM, 
2006), 18. El árbol de la vida —gráfico de origen científico— puede ser leído en 
esta oscilación hacia la metonimia o hacia la metáfora y el símbolo. 
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Comprensión y explicación en una 
hermenéutica de la música 


Carmen Cozma 
(Universidad de lasi, Rumania) 


El encuentro de intimidad entre fenomenología y her- 
menéutica prevalece en la literatura de este género de la se- 
gunda mitad del siglo XX, en gran medida debido a su posi- 
ción lograda por Paul Ricoeur. Definitorio por la obra del filó- 
sofo francés es la perspectiva de la fenomenología hermenéu- 
tica. 

Ricoeur impuso la idea que “por un lado, la fenomeno- 
logía permanece como la presunción inalcanzable por her- 
menéutica; por otro lado, la fenomenología no logra ejecutar 
su programa de constitución sin constituirse ella misma en 
una interpretación de la vida del ego.” 

En la base de lo que, en la cultura occidental, Edmund 
Husserl instituyo, a través de la fenomenología —estilo de fi- 
losofar y método: “El método de la crítica del conocimiento 
es el método fenomenológico, y la fenomenología (es) la te- 
oría esencial de la esencia, donde se encuadra también la 


* Paul Ricoeur, “Postface a mes Idées directrices,” Revue de métaphysique et de 
morale 4 (1957), 369-98. 


esencia del conocimiento”?— a la vez, considerando las ca- 
racterísticas especiales de la hermenéutica —enunciadas des- 
de la antigúedad y explotadas en el siglo XIX por Schleierma- 
cher y Dilthey, como teoría de la interpretación—, Paul 
Ricoeur llegó a la tesis de la “co-pertenencia” de fenomeno- 
logía y hermenéutica.? El autor no es el único en este asunto. 
Se inscribe en una tradición prestigiosa, en continuo desarro- 
llo en el espacio de la filosofía contemporánea, junto a Nico- 
lai Hartmann, Martin Heidegger, Roman Ingarden, Hans- 
Georg Gadamer, Mikel Dufrenne, Anna-Teresa Tymieniecka, 
Walter Biemel, Gerald Nyenhuis, Patricia Trutty-Coohill et 
alli, marcada, entre otros, también por una especial apertura 
hacia los artes. 

La interpretación y el entendimiento de la producción 
artística se benefician plenamente con la oferta teórica y me- 
todológica de la fenomenología. 

A nosotros nos interesa, prioritariamente, la fenomeno- 
logía como método de la “descripción eidética” del arte, aquí: 
de la música, de la emanación de una cierta esencia, de un en 
sí-mismo desde la experiencia del arte en la pluralidad de los 
enlaces con la obra musical activados al nivel del sujeto- 
receptor/oyente; también, el sujeto perceptible de la creación 
sonoro-artística; él que, después del contacto directo con un 
“texto” (musical), se descubre siendo “otro” en comparación 
con el del momento anterior a una experiencia semejante. 

En la base fenomenológica, desde el punto de vista me- 
todológico, conseguimos un desvelo y una interpretación del 
sentido supuesto y ofrecido por la obra de arte; sentido que se 
observa, según Maurice Merleau-Ponty, “en la intersección 
de las experiencias propias y en sus intersecciones con las 
experiencias del otro”; a través de la sensación intencional, 


* Edmund Husserl, Die Idee der Phánomenologie. Fúnf Vorlesungen (1907), ed. 
Walter Biemel, Husserliana: Edmund Husserl —- Gesammelte Werke 2 (The 
Hague: Martinus Nijhoff, 1973). 

3 Paul Ricoeur, “Postface.” 
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en la preocupación por un “detrás de ella,” conduciendo 
hacia la “co-existencia” o “comunión”; el sujeto se reconoce 
como experiencia de sí mismo, pero también como experien- 
cia intersubjetiva —a través de la relación: oyente- 
compositor-ejecutante/intérprete de la partitura musical. 

En grandes líneas, consideramos que el tratamiento fe- 
nomenológico acerca de la realidad de la obra artística- 
musical permite una captación-entendimiento integral de la 
relación espíritu-vida. Interviene una comprensión que signi- 
fica también descubrimiento, interpretación de la vida en su 
complejidad, con su riqueza de sentido. 

En los términos asumidos, fenomenología hermenéutica 
permite tratar y analizar lo que significa esencia de la expe- 
riencia artística; en última instancia, lo que Gadamer deno- 
mina el “arte de la vida” (Erlebniskunst).: 

Tenemos acceso de esta manera a la interpretación de la 
vida en su significado durable, debido a la existencia en fun- 
ción de las objetivaciones artísticas; en última instancia, 
“unidad de la existencia,” cuando “la obra de arte empuja el 
sujeto de la existencia desde el enlace de la vida por una par- 
te, pero también lo reconecta a la totalidad de su existencia.”* 

Algunos métodos de investigación han sido, durante el 
tiempo, marcados por el pensamiento fenomenológico. Se 
revela la descripción, en cuadrícula de Husserl: experiencia- 
pensamiento-entendimiento-autoentendimiento/ inteligibi- 
lidad de sí mismo, junto a: explicación, elucidación del senti- 
do ofrecido al mundo; y que es perceptible a través de la ex- 
periencia humana. 

Utilizando el método fenomenológico como el único 
capaz de hacer posible la ontología, con la interrogación del 


* Recomendamos Hans-Georg Gadamer, Wahrheit und Methode (Túbingen: J.C.B. 
Mohr, 1960). 
> Tbid. 
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propio sentido del Ser humano, Martin Heidegger propone el 
binomio “entendimiento y explicación.”* 

Al mismo tiempo, Hans-Georg Gadamer se pronuncia 
por el binomio “entendimiento e interpretación” en “el diá- 
logo hermenéutico.” Según el autor alemán, “el entendimien- 
to es siempre interpretación, y la interpretación es, en conse- 
cuencia, una forma de explicar el entendimiento.” 

En el caso de Paul Ricaeur, el autor sostiene “una dialéc- 
tica de la comprensión y explicación al nivel del sentido,” en 
el entorno más amplio sobre “la proveniencia mutual feno- 
menología y hermenéutica.”* El mundo de la vida se abre al 
sujeto, a través del texto: mito, religión, arte y lenguaje. Los 
significados no nos son ofrecidos directamente, necesitando 
hacer un desvío hermenéutico por el aparato simbólico de la 
cultura, siendo almacenados y entregados a través de las 
formas mencionadas. 

A través de la dinámica del “distanciamiento y proximi- 
dad,” un mundo posible aparece: y, de esta manera, se nos 
revela “el proyecto de un mundo que yo podría habitar,” 
menciona Ricoeur. La interpretación supone una unidad viva 
de comprensión y explicación. La obra de arte / “el texto” — 
como conjunto de signos llenos de significado— implica el 
trabajo: dinámica interna —la que “preside la estructuración 
de la obra”— y la proyección externa —“el poder de la obra 
de representarse al exterior y de generar un mundo que sea 
de verdad “el trabajo” del texto.” 

El instrumento de la fenomenología corresponde a la 
teoría general de la interpretación, facilitando el acto de la 
comprensión y de la auto-comprensión, con una máxima 


% Martin Heidegger, Sein und Zeit (Túbingen: Max Niemeyer Verlag, 1977). 

7 Gadamer, Wahrheit und Methode. Trad. al rumano: Adevár si metodá / Verdad y 
método (Bucarest: Teora, 2001), 244. 

$ Paul Ricoeur, "De l'interprétation,” en Du texte á action. Essais d'herméneutique 
IT (Paris: Editions du Seuil, 1986). 

? Ibid. 
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importancia por lo que demonizaríamos sujeto-para-el des- 
pierto-de la conciencia: el que experimenta, con acuidad, la 
supervivencia-con-sentido de la vida; el que conquista siem- 
pre los momentos existenciales en el marco kairico, detrás de 
la rutina cronológica de su presencia en el mundo. 

El encuentro fenomenología-hermenéutica, fructificado 
por Paul Ricoeur en el nivel de destacar los pasos de la “com- 
prensión y la explicación,” nos sitúa, de una manera, en el 
horizonte de lo que la tradición ha distinguido como una 
parte de las dos “caras de la hermenéutica”; es decir, “la fe- 
nomenología del entendimiento,” poniendo de relieve el 
término érmeneúo. En este asunto, Gerald Nyenhuis subraya: 
“El verbo griego hermeneúein significa traducir, interpretar y 
explicar. Y el traductor, hermeneos, es intérprete también. 
Entender, interpretar y traducir son actos que se llevan a ca- 
bo en un sujeto que pueda fundir dos horizontes, el del 
intérprete y el del texto.” 

En el espacio de nuestras preocupaciones, se perfila, de 
manera edificante, la postura nada simple del sujeto receptor 
de un texto musical, en su papel de participante activo al 
cumplimiento de la producción musical en el fundamento de 
sus capacidades interpretativas. 

Comprensión, interpretación, explicación — todas son 
activadas, en el proceso complejo de la percepción artística 
instituida en el círculo hermenéutico, en la comunicación lle- 
na de significado, para destacar algunos de los significados 
de la “auto-individualización” específica-de lo humano vivo 
— para citar el lenguaje de Anna-Teresa Tymieniecka: por y 
debajo de la acción del logos de la vida, la misma racionali- 
dad, “el sentido del sentido” de todo que es vivo, con la dua- 


*2 Gerald Nyenhuis, Hermenéutica y Literatura, comp. Gloria Vergara (Alios Ven- 
tos, México: Jus, 2009), 21. 
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lidad “impetus y equipoise”;" poniendo de relieve el potencial 
humano de ser y de convertirse continuamente, en el espa- 
cio-temporalidad de ofrecer sentido a la vida en su totalidad. 

En este suceso hay “la esencia de la percepción” —en 
que insistiremos—, suponiendo la investigación del arte co- 
mo fenomenología eidética: contacto directo con el objeto de 
la percepción, la posesión del estatuto filosófico, orientando 
hacia el entendimiento del hombre, del mundo, de la vida, a 
través del proceso de destacar lo que es una presencia inalie- 
nable que, en su forma más fuerte, se revela a través del arte. 
Y, de esta manera, toca una parte de la “esencia de la percep- 
ción o de la esencia de la conciencia —uno de los problemas 
fundamentales de la fenomenología,” según Maurice Merle- 
au-Ponty.” 

Sin detallar la teoría de la reducción eidética, nos para- 
mos aquí a subrayar la importancia de la mirada fenome- 
nológica en el esfuerzo de averiguar la esencia/eidos, la es- 
tructura invariable de la vida, en relación con la creación 
artística; en el presente caso: la creación artística-musical. 
¿Qué cosa ofrece unicidad a la experiencia / supervivencia 
del hombre al contacto con la música, hacia la captación no 
solamente de la tensión, sino de la conciliación entre lo uni- 
versal y lo particular, conduciendo al entendimiento a alguna 
parte del misterio de la vida? A través de la línea melódica, 
ritmo, armonía, altura, timbre musical, dinámica, arquitectu- 
ra lógico-estética, etc. 

Seguramente, en relación con el arte de la música, el 
hombre logra una experiencia singular a través de que, utili- 
zando después la táctica hermenéutica, se descubre —en su 
ego y también en su alteridad— en un contexto innovado 


” Anna-Teresa Tymieniecka, Logos and Life, lib. 4, Impetus and Equipoise in the 
Life-Strategies of Reason, (Dordrecht/Boston/London: Kluwer Academic 
Publishers, 2000). 

” Maurice Merleau-Ponty, “Preface,” Phénoménologie de la perception (Paris: 
Gallimard, 1945). 
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continuamente de la comprensión de la vida y del acceso a su 
misterio. 

Además, en relación con la música —el lenguaje artísti- 
co de universalidad máxima, el hombre consigue captar algo 
del diálogo con lo transcendente divino/cósmico. En térmi- 
nos de la fenomenología de la vida, podríamos decir que, en 
su profundidad y en sus matices más delicados, a través del 
“texto” artístico-musical, percibido en calidad de oyente, el 
ser humano se revela y asoma su propia condición en “el 
grande plano de la vida”; siendo más conciente de su estatuto 
en el mundo donde tiene acceso y acerca de que tiene (tam- 
bién) la responsabilidad de una “custodia de todo-y-de lo- 
que-es-vivo”;” al mismo tiempo, manifestándose en su marco 
de unicidad: la de la creatividad, en el conjunto “Ontopoie- 
sis” de la vida. 

Enraizando en la intuición pura (de donde empieza 
cualquier racionamiento), teniendo como objeto la Idea —en 
el sentido de Platón, como esencia y lo eterno de todos los 
fenómenos del mundo—, la música es, según Arthur Scho- 
penhauer, “la objetivación de la entera voluntad que consti- 
tuye el mundo,” siendo “para nosotros, a la vez inteligible y 
totalmente inexplicable.” Con la intuición del conocedor, el 
autor célebre de El mundo como voluntad y representación 
llegó a la aserción completamente justa que “el mundo podr- 
ía ser considerado una materialización de la voluntad y, de la 
misma manera, una materialización de la música.”* 

¿Qué habrá sido más global y más íntimo para la vida y 
para la conciencia humana que la armonía antigua de la 
“música de las esferas” en la concepción de Pitágoras sobre el 


3 Anna-Teresa Tymieniecka, “Phenomenology of Life and the New Critique of 
Reason: From Husserl's Philosophy to the Phenomenology of Life and the Hu- 
man Condition,” en Man's Self-Interpretation-in-Existence, Analecta Husser- 
liana 29 (Dordrecht/Boston/London: Kluwer Academic Publishers, 1990), 3-16. 

** Arthur Schopenhauer, Die Welt als Wille und Vorstellung, vol. 1 (Wiesbaden: 
Brockaus, 1972). 


3 Ibid. 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricoeur y la fenomenología | 287 


universo: cosmos, debajo de la acción eterna del logos de 
Heráclito, recuperado por la filosofía de Tymieniecka en la 
variedad de sus manifestaciones: desde lo vital, tras lo “Dio- 
nisíaco” y lo “Prometeico,” hasta el “logos sagrado/divino,”* 
en la orquestación de las notas definitorias del arte que tomó 
su nombre de las Musas? 

La dialéctica “comprensión y explicación” de la obra de 
Paul Ricoeur presenta relevancia para el escenario hermenéu- 
tico de configurar un mundo lleno de sentido; un mundo po- 
sible, idealizado, articulado en la creatividad humana del su- 
jeto —en el caso presente, conectado al objeto: la música 
como sujeto: compositor, ejecutante, receptor. El papel del 
receptor nos interesa aquí. El oyente del trabajo musical, a 
través de la implicación total de su personalidad y la contri- 
bución para la realización de la obra, debido a su propio po- 
tencial de interpretación, de entendimiento y explicación de 
lo que percibe de manera auditiva, se convierte en co- 
autor/co-creador del trabajo oído. 

A través de la contemplación de un texto musical inter- 
pretado, el sujeto receptor participa en su realización semán- 
tica. Él aparece como un “cogito” en la mitad de una expe- 
riencia sensible — de conocimiento, pensamiento, sentimien- 
to, aspiración, recuerdo, evaluación, etc., del “cogitatum” (la 
existencia de lo que se percibe). Según Husserl, “el tema de la 
fenomenología implica cualquier subjetividad posible en ge- 
neral, en cuya vida consciente, en cuyas experiencias y cono- 
cimientos constitutivos, un mundo objetivo posible es cons- 
ciente de sí mismo.”” 


"9 Anna-Teresa Tymieniecka, The Fullness of the Logos in the Key of Life, lib. 1, The 
Case of God in the New Enlightenment (Dordrecht: Springer, 2009), 247-51. 

7 Edmund Husserl, “Phenomenology,” Enciclopaedia Britannica (1927-1928), eds. 
Thomas Sheehan and Richard E. Palmer. Edmund Husserl, Psychological and 
Transcendental Phenomenology and the Confrontation with Heidegger, 1927-1931 
(Dordrecht: Kluwer Academic Publishers, 1997), 83. 
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La provocación analítica de Paul Ricoeur, en la tesis 
“comprensión y explicación” encuentra eficaz su aplicabili- 
dad en la obra/”texto” de arte musical, en el esfuerzo del in- 
vestigador de desvelar la vida y la humanidad del arte, en el 
sentido más intenso posible. De hecho, para justificar la con- 
dición creativa del hombre, en este mundo; incluso en “la 
tópica del acuerdo” con la dimensión de la libertad admitida 
para el ser humano, reconociendo que “la creatividad necesi- 
ta un ejercicio sobre el significado del acuerdo como expre- 
sión de la libertad.”* 

Es lo que Aníbal Fornari sostiene, correctamente, con- 
centrándose sobre la cuestión de nuestro “potencial de ser 
conscientes de (incluso) la consistencia crítica del acuerdo — 
un acuerdo creativo— para la libertad de la cercanía del in- 
voluntario absoluto.” Con el reconocimiento de la acción del 
“logos de la vida” —el principal estatuto de la fenomenología 
de Anna-Teresa Tymieniecka, en relación con el transcen- 
dente divino, la vida misma, permite ser entendida y explica- 
da como “logos compasivo de una original generosidad.” 

En este contexto, un acercamiento a los significados ac- 
tivados por la audición del aria “Gloria (carnavalito - yara- 
vi),” de Ariel Ramirez puede ser una ilustración significativa. 

Nos referimos a la segunda Parte de Misa Criolla, traba- 
jo del compositor argentino, realizada en los años 1963-1964, 
después de una visita a Alemania posterior a la segunda gue- 
rra mundial. La primera grabación es de 1965, en Philips Re- 
cords, dirigida por el autor y con la participación del grupo 
musical masculino “Los Fronterizos” (formado en 1953, en el 
norte de la provincia Salta, en el límite de Argentina con Bo- 


'8 Aníbal Fornari, “Paul Ricoeur: Critical Consent of Logos to Life,” en Phenome- 
nology / Ontopoiesis Retrieving Geo-cosmic Horizons of Antiquity, Analecta 
Husserliana 110, parte 2 (Dordrecht/Heidelberg/London/New York: Springer, 


2011), 373-94. 
22 Tbid., 382. 
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livia). Lo que proponemos, como audición, es la grabación de 
1988, con el solista vocal José Carreras. 

El trabajo, en su totalidad, es —según los testimonios 
del compositor— “una partitura espiritual,” un “tributo para 
la dignidad, el coraje y la libertad humana,” con un mensaje 
especial de “amor cristiano,” sino del “respeto por la vida, 
implicando los hombres más allá de las diferencias de fe, ra- 
za, color y origen.” 

El acto de “comprensión y explicación” de la fenomeno- 
logía hermenéutica de Paul Ricoeur requiere algunas clarifi- 
caciones sobre el autor y su obra. Nacido en 4 septiembre de 
1921, en Santa Fe, Ariel Ramírez es considerado uno de los 
más importantes representantes de la música nacional de 
Argentina.” 

Compositor, pianista y director de orquesta, Ariel Rami- 
rez fue fascinado por la música de los criollos y de los gau- 
chos, siendo marcado, durante sus estudios musicales, por el 
encuentro con el gran cantante argentino Atahualpa Yupan- 
qui —el más grande intérprete de música popular argentina 
del siglo XX. Siguiendo sus consejos, Ramírez visitó su país y 
profundizó el conocimiento de los ritmos tradicionales de 
America del Sur. 

Misa Criolla es un trabajo que non-latina, muy tempra- 
na en la creación del músico, elaborada después del permiso 
del Segundo Concilio Vaticano (1962—1965) de celebrar la 
misa católica en lengua nacional. La Misa Latinoamericana 
(términos en que es conocida) es descrita como “una realiza- 
ción artística espléndida, que combina el texto español con 
los instrumentos y ritmos indígenas.”> 


2 Ariel Ramírez, entrevista en Jerusalem Post, www.washingtonpost.com. 

” “Argentine Folk Icon Ariel Ramírez Dies,” Latin American Herald Tribune, 
February 18, 2010. 

2 Adam Bernstein, “Ariel Ramírez dies. Argentine composer wrote Misa Criolla, 
The Washington Post, February 21, 2010. 
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El trabajo se distingue por una música alegre, “siendo el 
efecto de Misa Criolla el de un carnaval lleno de reverencia.”> 

Respetando la estructura de una partitura vocal- 
sinfónica, en la base de los textos de culto católico, corres- 
pondiente a la liturgia, tiene 5 partes, cuyos titulos provienen 
de las primeras palabras del texto interpretado: Kyrie eleisson 
(¡Señor, ten piedad de nosotros!), Gloria, Credo, Sanctus e 
Benedictus (Santo y Bendito), Agnus Dei (Cordero de Dios).* 

El trabajo famoso de Ariel Ramírez es escrito para los 
solistas vocales (mujeres u hombres), coro y orquesta, el au- 
tor utilizando —con un conocimiento excelente y con un 
gran talento— géneros populares sudamericanos, como: cha- 
carera, carnavalito y estilo pampeano (canciones y bailes tra- 
dicionales). 

Al mismo tiempo, un color especial es ofrecido por los 
instrumentos utilizados; además de los clásicos, hay que dis- 
tinguir el timbre de unos instrumentos de cuerda, viento y 
percusión, especialmente folklóricos: charango (surgida a 
partir de la modificación de la vihuela —parecida a la guita- 
rra actual), quena (un tipo de flauta), siku (el nai originario 
de los Andes) y bombo (el tambor tradicional argentino). 

Misa Criolla es una de las primeras misas elaboradas en 
lenguaje moderno de la historia universal de la música. Y la 
segunda parte, intitulada de modo muy sugerente Gloria 
(carnavalito-yaravi), ofrece, totalmente, la posibilidad del 
genio del compositor de valorizar la creación popular y de 
construir una obra impresionante, ilustrativa para la identi- 
dad cultural de la nación a la que pertenece, realizada en so- 
noridades de expresión universal. El término “carnavalito” es 
significativo para entender el sincretismo entre la espiritua- 
lidad indigena y colonial española. Es decir, en Gloria hay 
sonoridades y ritmos específicos de los bailes tradicionales 


3 Ibid. 
4 Tosif Sava, Luminita Vartolomei, Dictionar de muzicá (Bucarest: Editorial 
Stiintificá si Enciclopedicá, 1979), 134. 
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sudamericanos de las regiones del altiplano y la puna, practi- 
cados en relación con los festivos religiosos. 

Cada oyente tiene la libertad, al final, de desvelar y des- 
arrollar sus posibilidades de “comprensión y explicación,” 
durante y después de la audición musical, para el elogio de la 
vida, de lo humano y de la idealización de la existencia en re- 
lación con lo transcendente divino. 
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A la escucha de la polifonía. Hacia una estética 
y una ética de la justeza, la singularidad y el 
testimonio 


Cecilia Avenatti de Palumbo 
(Universidad Católica Argentina) 


Como filósofo Paul Ricoeur no escribió una estética, así 
como tampoco elaboró un método de hermenéutica literaria 
ni de hermenéutica bíblica propiamente tales, y, sin embar- 
go, en su obra encontramos evidencias abundantes de una 
preocupación constante y sostenida por estas cuestiones, cu- 
yo tratamiento se encuentra vinculado no con los márgenes 
sino con el centro de su pensamiento. Sello distintivo de su 
hermenéutica ha sido la adopción de puntos de partida otros, 
lo cual lo condujo a establecer relaciones con el contenido de 
las artes, la literatura, las ciencia y la religión, cuidando que 
esto no fuera en desmedro de la autonomía del método fi- 
losófico.: Más aún, podríamos afirmar que, para Ricoeur, “dan 
qué pensar” no sólo los otros no filosóficos, sino también las 
mediaciones y respuestas abiertas que tales puntos de parti- 
da suscitan. Por ello, buscando criterios de mediación, hace 


* Cf. Tomás Domingo Moratalla, introducción a Amor y justicia, por Paul Ricoeur 
(Madrid: Trotta, 2011), 12. 


un tiempo decidimos transitar tras las huellas de este her- 
meneuta que llevó adelante un “incansable trabajo para en- 
contrar aquellas piezas que puedan servir de mediación 
creadora en un planteamiento estancado por la aporía.” En 
nuestra búsqueda de elementos para la configuración de una 
mediación para el diálogo entre literatura, estética y teología, 
nuestra investigación se vio sorprendida por la riqueza de es- 
te pensador dialógico que no busca dominar sino templar el 
corazón en altura e interioridad. A partir de estos y otros in- 
dicios y alusiones hemos elaborado la actual reflexión, la cual 
se suma a estudios ya realizados en torno a la mediación de 
la hermenéutica respecto a nuestro propio diálogo interdis- 
ciplinario.? 

Dicho lo cual, nuestro propósito ahora es mostrar que 
en la tríada justeza, singularidad y testimonio encontramos 
elementos para la postulación de una mediación estética que, 
en el equilibro móvil de una belleza situada entre la justa dis- 
tancia y la justa presencia, alcanza la “promesa” de la unión 
con el bien y la verdad, justamente allí donde la justicia re- 
tornando al origen se vuelve justeza. 

Para demostrarlo, en primer lugar, presentaremos el 
concepto ricoceuriano de justeza en relación con el espíritu 
de fineza y la lógica cordial de origen pascaliano; en segundo 


* Marie-France Begué, Paul Ricoeur: La poética del sí-mismo (Buenos Aires: Biblos, 
2002), 361. 

3 Cf. Cecilia I. Avenatti de Palumbo, “La simbólica de la acción y la metáfora del 
teatro. Correspondencias entre las mediaciones de la hermenéutica de Paul 
Ricoeur y la teodramática de Hans Urs von Balthasar en el diálogo literatura y 
teología,” Taller de Letras NE2 (2012): 91-8; “La metáfora nupcial como provoca- 
ción a la literatura y a la teología,” Teoliterária 4 (julio/dic 2012): 87-99, 
http://www.teoliteraria.com/tlj/index.php/tlt/article/view/63/60; “La media- 
ción de la hermenéutica de Paul Ricoeur en el diálogo interdisciplinario entre 
poesía y mistica,” en Actas del IV Colóquio Internacional da Associacgáo Latino 
Americana de Literatura e Teologia, ALALITE, e I Jornada de Estudos do Grupo 
LERTE da PUC-SP, “Diálogos e provocacóes entre Literatura e Teologia,” Pon- 
tifícia Universidade Católica de Sáo Paulo, 1 a 3 de outubro 2012; “La metáfora 
nupcial desde la mirada sinfónica de Hildegarda de Bingen,” Teología 113 (en 
prensa, abril 2014). 
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lugar, avanzaremos hacia la singularidad de la figura con- 
creta y viviente, a fin de proponerla como punto de encuen- 
tro entre estética y hermenéutica bíblica; y en tercer lugar, 
haremos confluir justeza y singularidad en la hermenéutica 
del testimonio y en la atestación de la ipseidad, con el ob- 
jeto de demostrar que en el orden interior de la escucha 
es donde resuena la polifonía de voces responsivas que nos 
ofrece Ricoeur, describiendo un itinerario que va “desde” la 
justeza, “en” la singularidad, “hacia” el testimonio que atesta 
la dimensión sobreabundante del ser. 


I. Espíritu de fineza y cordialidad pascalianas 
como fuentes de la justeza ricoeuriana 


“La verdad de la atestación reviste la forma de la juste- 
za.”* Esta afirmación de Ricoeur ha sido el punto de partida 
de nuestra reflexión. Ella coincide con su propósito de *“re- 
inscribir [la preeminencia de la idea de la justicia y de lo jus- 
to] en el marco de los “grandes géneros,” los llamados tras- 
cendentales: el bien, lo verdadero, lo bello.”s Al relacionar la 
justeza con la capacidad de la ipseidad de atestar la sobre- 
abundancia del ser, Ricoeur hace confluir la justeza con la 
gratuidad de la belleza, a la vez que señala el paso de lo esté- 
tico a lo ético, en el horizonte de una ontología, que propone 
como “promesa” a alcanzar antes que como fundamento 
desde el cual se parte.* 

En sus Pensamientos Pascal vincula el espíritu de fineza 
con el espíritu de justeza.” Concebido como la capacidad de 
comprender en su singularidad la realidad del hombre, el 


* Paul Ricoeur, Lo justo 2 (Madrid: Trotta, 2008), 19. 

3 Ibid., 17. 

6 Cf. Paul Ricaeur, “Metáfora y discurso filosófico,” en La metáfora viva (Madrid: 
Cristiandad, 1980), 409-25. 

7 Blaise Pascal, (Euvres Complétes (Paris: Bibliothéque de la Pléiade, 1957). La 
obra Pensées se cita por la numeración de esta edición de Jacques Chevalier y se 
añade el número de la edición de Brunschwicg (B). Pensées 22, B 3. 
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espiritu de fineza es el que confiere unidad al juicio de valor 
espiritual sobre lo singular, en especial, sobre lo humano vi- 
viente.* Posee espíritu de fineza, y de justeza, quien de una 
sola mirada percibe y juzga las proporciones del conjunto de 
las cosas en su profundidad y altura,” operación en la que 
ambos reconocen la misma procedencia cordial. El corazón 
no representa la emoción por oposición al pensamiento sino 
que es la fuente originaria del conocimiento de lo real y vi- 
viente. Al respecto, señala Guardini que “el acto del corazón 
es un acto “fecundo” para el conocimiento,” “porque el co- 
razón es quien elabora los primeros axiomas del pensamien- 
to y suministra las condiciones fundamentales de todo cono- 
cimiento.” Dado que “el corazón responde al valor [...] y es la 
demostración que ofrece el ser de que es digno de su existen- 
cia,” Guardini concluye que “no es posible un conocimiento 
real del espíritu teórico si no está sostenido por el movimien- 
to del espíritu que aprecia los valores.”* 

Tras esta huella pascaliana, para Ricoeur, “el sentimien- 
to ontológico de pertenencia al ser” se manifiesta, hacia 
adentro, en el corazón que escucha y consiente y, hacia afue- 
ra, en el cuidado o preocupación, souci, que se objetiva en 
una intencionalidad que conduce a la acción. Por tanto, la 
justeza que procede del corazón no se refiere sólo a la forma 
y medida justas consideradas desde el punto de vista mera- 
mente estético, sino que se proyecta hacia aquella dimensión 
en la que convergen la dimensión estética con la ética y con 


8 Cf. Romano Guardini, Pascal o el drama de la conciencia cristiana (Buenos Aires: 
Emecé, 1955), 35. 

? Pascal, Pensées 21, B 1. 

*2 Guardini, Pascal, 159. 

” Tbid., 162. 

” Tbid., 161. 

3 Ibid., 163. 

4 Cf. Marie-France Begué, “Poética e imaginación creadora en la antropología de 
Paul Ricoeur,” Escritos de Filosofía 21-22 (1992), 244—7. 
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la metafísica de la existencia.” Sin olvidar que, en Ricaeur, “el 
sentimiento ontológico como un horizonte es más promesa 
que posesión: él anticipa más de lo que da y convierte los 
sentimientos espirituales en sentimientos hacia la felicidad.” 

De la justeza a la belleza, de la belleza al corazón, del 
corazón a la atestación de la sobreabundancia del ser: el re- 
corrido de este itinerario es frágil, su equilibrio móvil, debido 
a la constitutiva labilidad humana, cuyas grietas proceden, 
tanto para Pascal como para Ricoeur, de una desproporción 
de origen. No se trata de una desproporción entre finitud e 
infinitud, sino de la que el hombre experimenta al saberse 
constituido entre los dos infinitos que no puede abarcar: la 
nada del principio y la totalidad del fin.” En medio de la des- 
proporción entre estos dos infinitos de la nada y el todo, la 
justeza es la que confiere proporción en tanto sostiene la 
tensión entre distancia y presencia respecto al origen. De ahí 
que el papel de la justeza es ser puente entre los abismos que 
habitan el interior del ser humano. 

En esta desproporción pascaliana se apoya Ricoeur para 
cimentar su “patética de la miseria” como precomprensión 
del hombre lábil que sólo se expresa en lenguajes quebrados, 
cuando señala que “este pathos es como la matriz de toda fi- 
losofía que funde la característica óntica del hombre en la 
desproporción y en la intermedialidad.”* Ya en su temprana 
obra Finitud y culpabilidad señaló que la “desproporción [del 
ser humano] consiste en que no posee la “capacidad infinita' 
para “comprender,” para englobar el principio y el fin.” En la 
afirmación pascaliana “no hace falta menos capacidad para 
llegar a la nada que para llegar al todo,” radica para Ricoeur 


'5 Cf. Hans Urs von Balthasar, Gloria. Una estética teológica, vol. 3, Estilos laicales 
(Madrid: Encuentro, 1986), 236-41. 

'* Begué, Paul Ricoeur, 49. 

"7 Cf. Pascal, Pensées 84, B 69-71. 

18 Paul Ricoeur, Finitud y culpabilidad (Madrid: Taurus, 1969), 34. 

22 Tbid., 45. 
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toda la cuestión sobre el espiritu de fineza y sobre los princi- 
pios a que responde el corazón.”*” Junto a esta desproporción 
teórica, considera Ricoeur la desproporción práctica, relativa 
al deseo de felicidad total, y, por último, la afectiva, a la que 
corresponde la polaridad corazón-cuidado, que es precisa- 
mente la morada de la justeza. 

Para adquirir el punto de vista de la fineza/ justeza el 
hombre debe volverse hacia la interioridad de su situación 
intermedia entre dos infinitos y establecer la medida desde el 
“centro” de su propia figura, que Pascal considera compuesta 
por tres órdenes cualitativamente diferentes y separados en- 
tre sí por una distancia infinita: el de los cuerpos, el de los 
espiritus y el de la caridad.* Dice Guardini: “El ser humano 
existe a través de estos tres órdenes; al menos así debería ser. 
Y ciertamente la construcción no se ha efectuado partiendo 
de abajo hacia arriba, sino que ha sido determinada de arriba 
hacia abajo.” En este fragmento pascaliano se apoya Ricoeur 
a la hora de proponer la desproporción entre amor y justicia, 
la cual da origen a dos lógicas contrapuestas: la lógica cordial 
del don y la lógica de la equivalencia.» Desde este centro 
cordial, morada del amor, se mide para Pascal la justeza, que 
es relación y proporción, mesura y correspondencia respecto 
de él. Distraerse de sí, divertirse hacia afuera es fuga. Para 
reencontrar la proporción en las desproporciones y volver al 
centro, la justeza-belleza actúa como mediación, en tanto 
don que no puede ser exigido sino otorgado gratuitamente. 
Para Pascal, la justeza como proporción estética proviene de 


2 Tbid. 

” “De tous les corps ensemble, on ne saurait en faire réussir un petite pensée : 
cela est impossible, et d'un autre ordre. De tous les corps et esprits, on n'en sau- 
rait tirer un mouvemente de vraie charité : cela est impossible, d'un autre ordre, 
surnaturel.” Pascal, Pensées 829, B 793. 

2 Guardini, Pascal, 89. 

3 Cf. Ricoeur, Amor y justicia, 34-5. 

24 Cf. Balthasar, Gloria, 3:203. 
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la gracia divina,” para Ricoeur, procede del corazón como 
centro originario y primordial, donde se funda el sentimiento 
ontológico de pertenencia al ser, que no se opone sino que se 
encuentra integrado con la razón que busca el sentido. En 
palabras de Begué: 


El sentimiento originario permite que se acceda a la 
polaridad del Coeur-Souci, del Corazón y del Cuidado (Sor- 
ge) que responde ontológicamente a la polaridad entre in- 
terioridad e intencionalidad. [...] El Corazón es el órgano y 
el símbolo de aquello que el autor llama los “esquemas del 
sentimiento ontológico.” Órgano palpitante [...] esquemati- 
za y prefigura, como un gran imaginario existencial, los di- 
ferentes rostros del deseo. [...] en cambio, la razón —por su 
intencionalidad— ya es Cuidado. Cura. Souci, orientación 
previamente dirigida hacia algo determinado que se trans- 
formará en su objeto. “El sentimiento es la pertenencia 
misma de la existencia al ser, del cual la razón es el pensa- 
miento” (L'homme faillible, 119). Se da una fundamental 
unidad entre ambos esquemas de pertenencia. En el Co- 
razón hay algo de don, previo a los afanes cotidianos, que 
le viene de la afirmación originaria del mismo existir y que 
lo hace abrirse a la esperanza. [...] Así entendido, el Co- 
razón se vuelve raíz de inteligibilidad, forjadora de los 
símbolos que transmiten el exceso de sentido; allí la imagi- 
nación tiene un rol privilegiado. Estos símbolos abren a lo 
que Ricoeur llamó la “lógica de la sobreabundancia” direc- 
tamente vinculada con el logos cordial.? 


Por pertenecer al orden del sentimiento ontológico, la 
justeza, que en el marco de los grandes géneros coincide con 
la belleza, precede a la justicia, dado que el orden de la so- 
breabundancia es más originario que el orden de la equiva- 
lencia, y, en consecuencia, el gozo y la nostalgia son anterio- 
res a la angustia. A esta situación se refiere Begué cuando di- 
ce: 


25 Cf. Ibid., 207, 218. 
di Begué, Paul Ricoeur, 48-0. 
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El Ser es algo eminentemente distante y lejano, pero 
que no ha cortado totalmente los puentes con los seres del 
mundo. La relación de analogía permite comprender la se- 
mejanza en la ausencia. La propia razón, al pretender al- 
canzar lo que está más allá de ella, lo atestigua a través de 
lo que se puede llamar Gozo o Alegría espiritual, Amor in- 
telectual. [...] Esta tonalidad afectiva es para Ricceur la úni- 
ca digna de ser llamada propiamente sentimiento ontológi- 
co, siendo la Angustia sólo el anverso de la distancia y de la 
diferencia. Que el hombre sea capaz de Gozo y de Alegría, 
y de Gozo incluso a través de la Angustia, en esto radica la 
verdadera desproporción de la dimensión del sentimiento. 
El Corazón en sus diferentes niveles es el lugar donde se 
tensiona la contradicción humana.” 


Pues bien, a este centro el ser humano llega por el ca- 
mino de la singularidad, que es tanto el camino estético de la 
belleza cuanto el camino ético de la atestación de la verdad, 
como mostraremos a continuación en la segunda parte de 
nuestra exposición. 


2. La singularidad de la figura como punto de 
encuentro entre estética y hermenéutica bíblica 


Vimos como el corazón pascaliano y el sentimiento on- 
tológico de la polaridad corazón-cuidado ricoeuriano coinci- 
den en que ambos operan en el orden de lo concreto vivien- 
te. Al respecto, señala Guardini que el “esprit de finesse es la 
capacidad de comprender en su singularidad la realidad del 
hombre. [...] Coeur es la unidad de los actos que experimen- 
tan y se apropian de los valores.” Una intuición concreta no 
es necesariamente irracional, muy por el contrario, lejos de 
fundar un sentimiento irracional, el corazón es el lugar inter- 
ior de donde proceden los juicios de valor a partir de los cua- 
les el hombre forja aquellas decisiones existenciales que mar- 


7 Tbid., 50. Sobre este tema, cf. también: Begué, “Poética e imaginación creadora,” 


245. 
28 Guardini, Pascal, 35. 
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can el rumbo de su vida. El lenguaje bíblico y el lenguaje 
artístico coinciden en que ambos son lenguajes de lo singu- 
lar. En ambos “hay —dice Begué— un exceso de sentido que 
viene de esta generosidad de la existencia, que se manifiesta 
en los símbolos y que nos habla de una “lógica de la sobre- 
abundancia” o “logos cordial.”> 
La creatividad del arte consiste, para Ricoeur, en una 
mimética que no ha de entenderse como reproducción de lo 
real sino como refiguración, es decir, reestructuración del 
mundo del lector en confrontación con el mundo de la obra, 
en virtud de lo cual el lector “penetra[ndo] en el mundo de la 
experiencia cotidiana para retrabajarla desde el interior.” La 
función principal de la música, por ejemplo, consistiría desde 
este punto de vista en “construir un mundo de esencias sin- 
gulares del orden del sentir.” Dicho de otro modo, por ac- 
ción de la refiguración no sólo estamos frente a la obra, sino 
que habitamos el mundo creado por la obra, y esto pone en 
suspenso la voluntad de dominio ya que se trata de un mun- 
do que no produzco sino un mundo que habito, que me ro- 
dea, donde me encuentro inmerso. Dice Ricoeur en este pasa- 
je decisivo para nuestro tema 
No se puede entonces emplear el término 'mundo),' 
con todo rigor más que cuando la obra opera, en relación 
con el espectador o el lector, el trabajo de refiguración que 
trastorna su atención y su horizonte; es solamente en la 
medida en que puede refigurar ese mundo que la obra se 
revela en sí misma como capaz de mundo. [...] Si uno hace 
solamente de la obra de arte —ya sea literaria, plástica o 
musical — el foco de constitución de un orden irreal, se le 
retira su mordacidad, su poder de apoderarse de lo real. No 
olvidemos la doble naturaleza del signo: retirada fuera de..., 


y retorno al mundo. Si el arte no tuviera, a pesar de su reti- 
rada, la capacidad de hacer irrupción entre nosotros, en el 


2 Begué, “Poética e imaginación creadora,” 245. 
32 Paul Ricoeur, “La experiencia estética,” Praxis filosófica 7 (noviembre 1997): 6. 
3 Ibid., 7. 
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seno de nuestro mundo, sería totalmente inocente; estaría 
afectado de insignificancia y se reduciría a una simple di- 
versión, se limitaría a constituir un paréntesis en nuestras 
preocupaciones. Pienso que es necesario ir lo más lejos po- 
sible en esta dirección, y sostener que la capacidad de vol- 
ver al mundo es puesta al rojo vivo por la obra de arte, pre- 
cisamente porque su retirada es infinitamente más radical 
que en el caso del lenguaje ordinario, donde tal función re- 
sulta atenuada, dulcificada. A medida que se difumina en la 
obra de arte su función de representación —tal como ocu- 
rre con la pintura no figurativa y con la música cuando no 
es descriptiva—, a medida que se profundiza la diferencia 
con lo real, se refuerza el poder de mordacidad de la obra 
con relación al mundo de nuestra experiencia. Entre más 
considerable sea la retirada, más vivo será su retorno a lo 
real, como viniendo de más lejos, como si nuestra expe- 
riencias fuera visitada infinitamente de más lejos.” 


En la experiencia estética la refiguración se opera sobre 
la base de la singularidad, dado que son singulares el sujeto 
creador y su emoción, la obra que traduce esa experiencia y 
la respuesta del receptor que reconfigura habitando ese 
mundo singular. Y sin embargo, este conjunto de singulari- 
dades busca ser comunicada a través de algo universal, por- 
que, dice Ricoeur “la obra es como una estela de fuego sa- 
liendo de sí misma, alcanzándome y alcanzando más allá de 
mí, la universalidad de los hombres.”» Ricoeur sitúa esta uni- 
versalidad más allá de las reglas estéticas, a las que considera 
débiles expresiones del sentido común, ubicando el proble- 
ma en el seno de lo singular, en la emoción, pues “la obra di- 
ce el mundo de una manera diferente; lo dice iconizando la 
relación emocional singular del artista con el mundo, lo que 
he llamado su mood,”** es decir, el talante, que es la expresión 
de la singularidad del creador. La encarnación de este talante 
espiritual en una forma es el estilo. “La obra de arte, dice 


22 Ibid., 8-9. 
33 Ibid., 14. 
34 Tbid., 15. 
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Ricoeur, permite una exploración indirecta del hombre; la in- 
terpretación del mundo, proyectada en un “estilo, se ofrece 
al desciframiento y a la meditación concreta.”* Es, justamen- 
te, en la singularidad de la obra que comunica su universali- 
dad sin perder por ello su sello propio, donde Ricaeur sitúa la 
relación con la ética del testimonio: “Creo que puede haber 
aquí entre la ética y la estética, una especie de enseñanza 
mutua en torno al tema de la singularidad. [...] Me pregunto 
si la obra de arte, con su conjunto de singularidad y comuni- 
cabilidad no es un modelo para pensar la noción de testimo- 
nio.” 

Este testimonio singular del arte que comunica y provo- 
ca el seguimiento en el bien —respecto del mal, aclara el au- 
tor, no hay seguimiento sino contaminación, infección, epi- 
demia— es el que análogamente presentan las figuras bibli- 
cas, con lo cual pasa Ricoeur a la *zona de invasión” de lo 
estético hacia lo religioso por el camino de la singularidad.” 
En consecuencia, Ricoeur llega de la belleza al bien por el 
camino poético de lo concreto que, en el proceso de retorno 
al mundo real de la refiguración, exige pegar el salto a la de- 
cisión ética. Al suspender la función descriptiva, el discurso 
poético —dice Ricoeur— abre el horizonte hacia “modalida- 
des de arraigo y pertenencia que preceden a la relación de un 
sujeto con los objetos,” función referencial que guarda “una 
dimensión de revelación en el sentido no religioso del térmi- 
no” y que, sin embargo, es “capaz de suministrar una primera 
aproximación a lo que puede significar la revelación en sen- 
tido bíblico.” A través de la inmersión en el mundo de la 
obra de arte considerada como texto a interpretar se nos re- 


35 Paul Ricoeur, “Place de l'oeuvre d'art dans notre cultura,” Foi Éducation 38 
(1957), 7. 

36 Ricoeur, “La experiencia estética,” 16. 

37 Cf. Ibid., 19-20. 

3 Paul Ricoeur, “Nombrar a Dios,” en Fe y Filosofía. Problemas del lenguaje re- 
ligioso (Buenos Aires: Almagesto-Docencia, 1990), 106. 
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vela el “mundo del arraigo originario,” con lo cual a través 
del lenguaje poético, retomamos el dinamismo de la belleza, 
la justeza y la cordialidad. Al desplegar ante el lector su 
mundo, los textos bíblicos “manifiestan poéticamente un 
mundo que podríamos habitar”: el mundo de Dios. 

En la Biblia no hay un solo modo de nombrar a Dios si- 
no muchas y polifónicas formas de hacerlo. “Todas esas for- 
mas de discurso, en conjunto, nombran a Dios. Pero lo nom- 
bran diversamente.”* El receptor lleva a cabo el proceso de 
refiguración en la escucha de esta polifonía. Lo poético de- 
viene así el lugar de la escucha, donde el hombre se deja re- 
configurar por la acción de la Palabra revelada cuya polifonía 
es expresión de la misma lógica de la sobreabundancia del 
corazón, que reconociamos como fuente de la justeza.* El 
mundo del texto poético abre un mundo nuevo e incita al 
lector a comprenderse a sí mismo ante el texto. Y sin embar- 
go, el lenguaje religioso no es simplemente el lenguaje poéti- 
co, sino un caso único y particular.* 

La hermenéutica bíblica abre a la comprensión de una 
polifonía de singularidades, con lo cual queda atrás toda pre- 
tensión de saber absoluto, toda forma totalitaria de com- 
prender a Dios. El nombre polisémico de Dios, que significa 
una opción por la singularidad, exige, como en el caso de la 
estética, una respuesta ética que consiste en un despojamien- 
to ascético, un renunciamiento tanto al objeto como al sujeto 
absoluto. En esta forma analógica de nominación de Dios, 
Ricoeur nos descubre una matriz para pensar tanto un len- 
guaje teológico como literario y artístico. Se trata de una 
estética poética que ha renunciado al dominio y por ello da 
paso a una ética de la escucha responsiva y responsable, del 
respeto y de la tolerancia hacia la diversidad, la cual encuen- 


39 Ibid., 107. 

% Tbid., 109. 

* Cf. Begué, “Poética e imaginación creadora,” 247. 
* Cf. Ricoeur, “Nombrar a Dios,” 118-09. 
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tra en la metáfora su lenguaje apropiado.* ¿Pues la función 
de la metáfora viva no es, acaso, la de expresar y visibilizar la 
singularidad? La hermenéutica bíblica y el horizonte poético 
conducen como la justeza hasta una ontología como tierra 
prometida antes que como fundamento de identidad. 


3. Hacia una escucha responsiva: atestación y 
testimonio en la forma polifónica de la justeza cordial 


En este tercer momento de nuestra reflexión, orienta- 
remos la justeza y la singularidad polifónica de la vía poética 
y bíblica tratadas hacia la atestación y el testimonio, a fin de 
proponer una estética que reconozca en la función metá un 
camino hacia la belleza. En el décimo estudio de Sí mismo 
como otro había quedado trazado el camino hacia una onto- 
logía como promesa.** En esta obra que reúne las Gifford Lec- 
tures pronunciadas entre 1985 y 1986 en la Universidad de 
Estrasburgo, no incluyó las dos últimas, cuya perspectiva 
bíblica podía interferir en la honestidad de su método filosó- 
fico. Publicados en 2008 por Jean-Louis Schlegel junto a la 
conferencia Amor y Justicia (Premio Leopold Lucas, Tubinga, 


% Cf. Francois Dosse, Paul Ricoeur. Los sentidos de una vida (1913-2005) (Buenos 
Aires: FCE, 2013), 375-98. 

+ Cf. Paul Ricoeur, “¿Hacia qué ontología?” en Sí mismo como otro (México: Siglo 
XXI, 2006), 328-97. “El modo de ser de la ipseidad exige la creatividad como un 
constitutivo. Este souci o “cuidado' en Ricoeur, recordémoslo, está precedido por 
un coeur, un corazón que es su caja de resonancia y el lugar propio de la interi- 
oridad. A partir de esta inquietud o movilidad “patética, la capacidad de obrar y 
sufrir no sólo se vuelve praxis sino que produce obras cuya novedad y diferencia 
respecto de su creador las hace poiéticas. El par acto-potencia que conlleva am- 
bas cuestiones se presenta entonces como un metacampo de reservas a trabajar 
cuya fecundidad aún no se ha agotado. He aquí muy compendiada la propuesta 
ontológica de Ricoeur, quien se separa de los autores que pregonaron la “de- 
strucción de la metafísica” y prefiere preguntarse cuáles son las reservas de la 
ontología que hoy pueden ser libertadas, regeneradas, gracias al contacto con 
una fenomenología del sí, articulada —como se ha visto— por un plano de de- 
scripción, uno de narración uno de prescripción de la acción.” Begué, Paul 
Ricceur, 346-7. 
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1989),* ambos estudios resultan de gran interés para nuestro 
tema, pues la vía poético bíblica nos conduce a “la verdad de 
la atestación” por “la forma de la justeza,”* tema que Ricoeur 
vuelve a plantear en Lo justo 2, orientando la justeza hacia la 
función metá.*” En estos dos estudios titulados “El sí en el es- 
pejo de las Escrituras”* y “El sí “comisionado.” ¡Ah, mi alma 
profética!,”*? Ricoeur plantea una fenomenología del sí, a fin 
de mostrar “cómo la configuración completamente original 
de las Escrituras bíblicas puede refigurar el sí.”** A partir de la 
metáfora del Libro y del Espejo, se pregunta Ricoeur cómo el 
sí se comprende contemplándose en el Espejo que le ofrece 
el Libro Sagrado. Sólo cuando hacemos del Libro un Espejo 
el lenguaje poético del texto bíblico se convierte en kerigmá- 
tico, pues es asumido como atestación de la verdad en nues- 
tra decisión y acción. En este proceso resulta decisivo que 
Ricoeur no sitúa “la respuesta frente a la pregunta, sino frente 
a la llamada,” y que ésta no proviene de la filosofía sino que 


% Cf. Moratalla, introducción, 145. 

1% Paul Ricoeur, Lo justo 2, 19. 

*7 “Deseé entonces, motivado por la viva reflexión de Stanislas Breton, poner de 
manifiesto, al igual que él, el prefijo meta. Lo veía brillar en el punto de encuen- 
tro de los diálogos platónicos, evocados antes, y el famoso texto de la Metafísica 
de Aristóteles [libro 3, “el ser se dice de muchas maneras”]. ¿No se podría decir, 
como vuelvo a sugerir en un artículo no reproducido aqui, titulado “Inquietante 
extrañeza,” que el ser aristotélico, tomado bajo el ángulo de la actualidad y de la 
potencialidad, gobierna desde lejos y desde arriba la pirámide de las figuras del 
obrar, desde el plano de la antropología fundamental hasta el de las modali- 
dades de poder y no-poder evocadas en el ensayo precedente, mientras que los 
“grandes géneros platónicos' [Teeteto, Sofista, Parménides, Filebo] gobernarían 
las divisiones principales, como las del ser y no-ser, lo mismo y lo otro, lo uno y 
lo múltiple, el reposo y el movimiento, como lo presupone el título mismo de Sí 
mismo como otro? Me parece que es en este nivel de radicalidad donde se sitúa 
la famosa especulación de los medievales sobre los trascendentales y su con- 
vertibilidad mutua.” Ibid., 17. 

48 Paul Ricoeur, “El sí en el espejo de las Escrituras,” en Amor y Justicia (Madrid: 
Trotta, 2011), 55-79. 

4 Paul Ricoeur, “El sí “comisionado.” ¡Ah, mi alma profética!,” en Amor y Justicia, 
81-108. 

% Ricoeur, “El sí en el espejo de las Escrituras,” 60. 
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procede de la Palabra, recogida en las Escrituras”; más aún, 
dice, “la respuesta en la que pienso no es la de la teología, en 
tanto que discurso más o menos sistemático, sino la del sí 
que, de si llamado se convierte en sí responsivo.”” 

Apoyado en una ontología del ser como acto-potencia, 
Ricoeur propone la necesidad del descentramiento del ego 
para ir en dirección hacia el fondo del ser y desde allí pro- 
nunciar el sí ante la existencia. Por ello afirma Begué que “la 
fenomenología del sí se atestigua progresivamente en una 
ontología del acto-potencia.”” Se produce así el paso de la 
ontología de la escucha al sí comisionado que atesta la so- 
breabundancia de la llamada en su respuesta. Pero mientras 
la llamada aísla, observa Ricoeur en el segundo estudio, el 
envío religa: por eso propone la figura de la misión. 

La función meta establece una correlación entre el 
quién de la pregunta y el sí de la respuesta. Ricoeur vincula la 
ipseidad con las metacategorías de la alteridad: la alteridad 
de la carne, del otro y de la conciencia.” Es en esta última al- 
teridad, es decir, en el foro interior, donde la atestación se 
realiza de modo pleno. De ahí la conclusión de que el testi- 
monio de la conciencia “es seguramente la expresión más in- 
teriorizada del yo responsivo,” pues “en el diálogo consigo 
mismo se injerta la respuesta del sí profético y cristomorfo.”** 
La atestación de que puedo ser yo mismo es testimoniada 
por la justeza que en su singularidad patentiza la sobreabun- 
dancia de la verdad del ser. Testimonio y atestación expresan 
la capacidad de recrearse la persona humana a sí misma una 
y otra vez.” “El testimonio lo constituye la acción misma en 
tanto que atestigua, en la exterioridad, el propio hombre in- 


51Ibid., 56. 

” Begué, Paul Ricoeur, 333. 

% Cf. Marie-France Begué, “La función-meta' como incentivo del pensar,” en Pen- 
samiento, poesía y celebración. Homenaje a Héctor Délfor Mandrioni (Buenos 
Aires: Biblos, 2001), 31-22. 

% Ricoeur, “El sí “comisionado,” 93-4. 

% Cf. Begué, Paul Ricoeur, 315. 
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terior, su convicción y su fe.”** La atestación más importante 
es el testimonio existencial de que más allá de la lógica de la 
equivalencia se halla la lógica de la sobreabundancia del 
amor.” Se trata, por ello, de “ir a las fuentes de la donación y 
extraer nuevas reservas hasta alcanzar un “más allá” en noso- 
tros y en la historia,” pues “siempre hay posibles latentes que 
aún no han sido extraidos y que pueden ser fecundados en el 
porvenir.” Cuando la justicia reconoce la preeminencia de 
la justeza se purifica la relación posesiva con la verdad y se 
espera que el otro también pueda estar en la verdad.” La fe- 
nomenología del sí prepara y dispone a dar el salto al domi- 
nio del Espiritu, lo cual no se realiza sin pasar por la dramá- 
tica de la libertad. Una estética configurada sobre la tensión 
entre justeza, singularidad y testimonio no quedará encerra- 
da en sí, sino que se abrirá desde sí, es decir, desde el lengua- 
je quebrado de la desproporción y la vehemencia ontológica 
de la dimensión poética, a la refiguración de la existencia 
personal y comunitaria, dando testimonio de la hondura y 
profundidad del origen. 


5 Ibid., 320. 

77 Cf. Paul Ricoeur, “De Esprit,” Foi et Philosophie 92 (mai-aÓut, 1994): 246-53. 
5 Begué, Paul Ricoeur, 364. 

22 Cf. Ricoeur, “De Esprit” 252. 
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Acteón, perro que ladra a la luna: mito del 
voyeur 


Maritza M. Buendía 
(Universidad Autónoma de Zacatecas, México) 


Para Ricoeur, la reflexión parte de un olvido: el hombre 
vive perdido entre los objetos, separado del centro de su exis- 
tencia. Apropiarse de la reflexión es localizar un puente que 
una al hombre con los objetos y lo reintegre a su existencia. 
El hombre arrojado al mundo, extraño en él, busca su recon- 
ciliación.: A través del despliegue de sus elementos, la poéti- 
ca del voyeur hace un llamado al mito en el cual se sustenta. 
El intérprete reconoce el mito que atañe a la tradición y que, 
por diversas circunstancias, había olvidado; descubre a Diana 
y Acteón. El mito original se conserva, se ritualiza, es el de la 
tradición, luego se transforma, es un otro. El rito será la es- 
trategia del mito: ahí donde el voyeur y el amante centran el 
fundamento de su relato. 

Es Acteón y su metamorfosis en ciervo después de ob- 
servar el baño de Diana, quien condensa la poética del vo- 
yeur. Acteón transfiere los velos de su historia a cada rito del 


* Paul Ricoeur, Freud: una interpretación de la cultura (México: Siglo XXI, 1999), 
43: 


espectáculo y vuelve a vivir —a ver— su tragedia. El voyeur y 
su pareja, sus rasgos y características, actúan bajo el influjo 
de Acteón y de Diana.” 

Ovidio, en sus Metamorfosis, plasma el mito en escritu- 
ra. El tiempo es el de la suspensión, cuando el día y la noche 
coinciden en la hora cero, cuando el trabajo concluye y se 
concede lugar a la licencia. Acteón ha tenido un arduo día, 
ha realizado las labores de la caza. Finaliza una etapa que 
sumerge al hombre en el plano de la realidad. Acteón ha tra- 
bajado. Diana también. El espacio denota su carácter sagra- 
do: agua de manantial, rocas que forman una guarida, verde 
césped, hojas de pinos y cipreses. El valle de Gargafia es un 
espacio palpable de naturaleza. Su exuberancia surge libre- 
mente sin que ninguna fuerza externa lo modele o modifi- 
que. Sólo un espacio así —emanado, no maquinado— acuna 
al mito. Sólo en un espacio así el voyeur efectúa su rito. 
“Siento más que nunca la dignidad del espacio,” exclama el 
Acteón de Klossowski. La importancia del espacio es similar 
a la de “Retrato,” cuando la puerta de un departamento es el 
antes y el después de la aparición de Camila. Es la de “El ga- 
to,” cuando los muebles y los árboles rinden culto al cuerpo 
femenino. Es también la importancia que adquiere la sala de 
“Rito.” 

Preparado el acceso temporal y espacial se da en segui- 
da su anulación: lugar donde se amalgama un único tiempo y 
un único espacio cuando sucede el encuentro entre Diana y 
Acteón. Es en Gargafia donde Diana alivia la fatiga de la caza. 


* Acteón es hijo de Autónoe y del pastor Aristeo, nieto de Cadmo, criado por el 
centauro Quirón, quien lo inicia en los quehaceres de la caza. Diana, símbolo 
de la maternidad y de la fecundidad, es media hermana de Hermes, fruto de los 
amores de Zeus y de Latona, y hermana gemela de Apolo. Como diosa de la ca- 
za se le representa vestida con una túnica corta y con un carcaj lleno de flechas, 
lleva el cabello sujeto a una cinta y calza sandalias. Diana, orgullosa de su pe- 
renne virginidad, exige a sus ninfas una castidad similar. Jean Chevalier y Alain 
Gheerbrant, Diccionario de los símbolos (Barcelona: Herder, 1998), 1423. 

3 Pierre Klossowski, El baño de Diana (Barcelona: Pre-Textos, 1998), 7. 
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Paso a paso, con la precisión de gestos y con la exactitud del 
orden de las prendas, Diana se despoja —es despojada— de 
su atavío. Sumisa, avizora la lentitud de sus movimientos 
como los iniciadores de un ritual. Tímida, parece anticipar la 
llegada de Acteón. ¿Acaso se prepara para el sacrificio? ¿Es 
que intuye la ceremonia?: “[...] entregó a la ninfa encargada 
de sus armas su jabalina, su carcaj y sus flechas; a otra le pu- 
so en los brazos el vestido del que se había despojado |[...]; 
otras dos desataron las sandalias de sus pies.”* 

Klossowski, al ofrecer una re-versión del mito en El ba- 
ño de Diana, contamina la versión de Ovidio. Nada hay de 
inocente en Acteón, jamás extravía sus pasos en el bosque: 
todo fue planeado por él, concebido a su disposición y gusto, 
Acteón quiere ver a Diana en el baño. Nada hay tampoco de 
inocente en Diana: como diosa, anhela ser vulnerada por un 
mortal. Por eso se deleita en la imaginación de Acteón, quien 
la predice y la anticipa. De la naturaleza (del viento, del pra- 
do, de los árboles), Acteón ve surgir la imagen de la diosa, 
espacio que se abre y se reconcentra para albergar su llegada. 
Klossowski alerta: “¿Será a los teólogos a quienes pregunte- 
mos si de todas las teofanías que se han producido nunca, 
hay alguna más desconcertante que aquella en la que la divi- 
nidad se ofrece y se sustrae a los ojos de los hombres bajo los 
encantos de la virgen resplandeciente y mortífera?”> 

¿Qué hay de natural en el baño de Diana? ¿Es sólo el di- 
simulo ante algo que se anticipa? Claro está, Klossowski des- 
cribe el baño como un simulacro: Diana, casta e inviolable, 
predispone cada uno de los hechos para ser mancillada por la 
mirada de Acteón. Pero, ¿cómo se justifica el encuentro?, 
¿cómo se fundamenta la aparición de lo sagrado? Según 
Klossowski, los dioses son impasibles e inmortales, los de- 
monios pasibles e inmortales, y los hombres pasibles y mor- 


* Ovidio, Las metamorfosis (México: Porrúa, 1999), 37. 
? Klossowski, El baño de Diana, 5. 
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tales. Ante estas características se tiene que los dioses, hartos 
de su esencia y de reprimir sus emociones, se ofrecen en es- 
pectáculo a los hombres. Para ello, Diana se vale del cuerpo 
que le suministra el demonio, un cuerpo de mujer lleno de 
curvas y de tentaciones, inaccesible y a la vez vulnerable: su 
parte débil es la palma de las manos, la oquedad de las axilas 
y de las rodillas. Por ahí entra Acteón y asegura su efímero 
contacto. Diana, como cuerpo, no tiene más remedio que ru- 
borizarse. El demonio es el intermediario entre la impasibili- 
dad e inmortalidad de Diana y la pasibilidad y mortalidad de 
Acteón. 

En la caza de Diana conviven las “energías ciegas” some- 
tidas por la diosa a través de las “energías trabajadoras”: caza 
y trabajo en aras de una utilidad, placer domeñado por el 
mundo del trabajo. Acteón ve, mas no puede contar aquello 
que ha visto, y no porque como siervo carezca de voz y de 
garganta sino porque ante el contacto con lo divino se está 
vedado de palabras. El excedente de sentido que habita en el 
símbolo termina por desvanecerse. Acteón recibe con gusto 
su castigo y se funde en él, aunque ese fundirse signifique la 
muerte. 

Bajo la noción de impasibilidad divina, Diana se alía de 
la pasividad del demonio para “explorar las emociones que su 
principio excluye”: Diana desea la mirada de Acteón. La diosa 
casta, la eterna virgen, anhela ser poseída y, en la posesión, 
preservarse: poseíble por imposeída, violada por inviolable. 
Con su desnudo preludia el encuentro donde será deshonra- 
da, mas no deja de allegarse de los recursos necesarios para 
permanecer inocente. “La responsabilidad de Diana sería 
aquí total: bajo el disfraz de ese cuerpo demoníaco puede en- 
tregarse en secreto [...]; de este modo [...] presencia sus pro- 
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pias aventuras —aventuras en las que su castidad es puesta a 
prueba.”* 

No resultan equivocas las semejanzas con Roberte, con 
Camila, con la amiga de D y con Liliana, se habla siempre de 
un asunto: ellas propician el contacto con lo sagrado, ellas 
son sacrificadas a través de una libertad que se deja sacrifi- 
car. El baño de Diana es la apariencia de su deseo. 

Pero ¿qué conduce a Acteón a toparse con Diana? ¿Por 
qué él? Para Ovidio, el azar dirige los inseguros pasos de Ac- 
teón hacia la diosa. Lo sagrado le es revelado sin que él se lo 
proponga: “[...] errando con pasos inseguros por el descono- 
cido bosque, llegó al lugar sagrado.”” El voyeur equivoca su 
camino antes de identificarse como tal: su encuentro es re- 
sultado de una fortuita eventualidad. Guiado por su inocen- 
cia, Acteón recibirá castigo por una falta que cometió sin ale- 
vosía y transitará, al igual que Diana, libre de toda culpa. “Pe- 
ro si bien te fijas, hallarás en aquella acción una falta de la 
Fortuna, no un crimen; pues, ¿qué crimen puede reputarse a 
un error?”* Mas Klossowski cuestiona: ¿y si Acteón, al darle 
forma a su deseo, propicia el encuentro? ¿Y si el errar es un 
subterfugio? “¿Era el azar o el deseo en su búsqueda a tientas 
el que guiaba sus pasos por el camino de la salvación, en el 
seno de la maldición?”? Acteón se libera de la casualidad 
cuando —al decir de Klossowski— se disfraza de ciervo y se 
prepara para observar a Diana. Atrevimiento que también se 
explica a través de su genealogía: Acteón es primo de Dioni- 
so. Disfrazado —e influenciado— descenderá hasta su propia 
animalidad y, confundido por su anhelo, el recrear a la diosa 
en su pensamiento, cederá paso a lo tangible de sus formas: 


% Juan García Ponce, Teología y pornografía. Pierre Klossowski en su obra: una de- 
scripción (México: Era, 2000), 33. 

7 Ovidio, Las metamorfosis, 37. 

$ Ibid., 36. 

? Klossowski, El baño de Diana, 7. 
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Cuanto más me concentro en la apariencia de estos 
objetos, mejor veo lo que dibuja la brisa: su frente, su cabe- 

llo, sus hombros —a menos que un viento más impetuoso 

aumente los pliegues de su túnica entre los muslos, por en- 

cima de las rodillas—. Ese prado en pendiente [...] ¿no re- 
siente por sus veloces pies?, y la hierba esmaltada ¿no gol- 

pea sus botas doradas, de las que emerge la curva de sus 

piernas?” 

Acteón y Diana, doblemente culpables e inocentes. Él 
ansía verla, desea desear. Ella aguarda ser vista, desea ser de- 
seada. Acteón avanza hacia el baño de Diana, sabe del peli- 
gro y está dispuesto a correr los riesgos. Cuando da palabras 
a su deseo con ayuda del demonio intermediario —quien “se 
aburre y es voyeur”"“—, cuando imagina el cuerpo de Diana y 
la naturaleza le sirve para adivinar su figura, entonces se 
muda en artista. “Poseído por la pasión, por la necesidad de 
ver, Acteón, el cazador, se ha convertido en Acteón el artis- 
tao 

El voyeur-artista (como los personajes masculinos de 
García Ponce) avizora en los límites y en las profundidades 
de un cuerpo, en sus valles y llanuras, la profusión de su obra 
de arte: la silueta de Diana. Acteón encuentra lo buscado. La 
sorpresa lo paraliza en su visión: Diana en el baño. La sorpre- 
sa también embarga a Diana. Son los gritos de las ninfas 
quienes sacan del estupor a Diana y a Acteón. Pero, a pesar 
de los gritos, la virgen es poseída: la distancia se vuelve cer- 
canía, la diosa es tomada por un mortal. “En el mundo del 
espacio absoluto la distancia entre Acteón y Diana es tan ab- 
soluta como repentino e inmediato es su contacto.”* Al sa- 
berse vulnerable, Diana enrojece: su rostro confiesa su pla- 
cer. Vergúenza y humillación que la invaden de gozo. Un 
hombre, finito y humano, la posee con los ojos: “Como unas 


* Tbid., 25. 

” García Ponce, Teología y pornografía, 38. 
2 Tbid., 35. 

3 Klossowski, El baño de Diana, 41. 
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nubes reflejan los rayos del sol que las hiere de frente o como 
la aurora se tiñe de púrpura, así Diana enrojece al ser vista 
sin vestido.”* 

¿Habría motivo de rubor si no hubiera pasado el inci- 
dente? ¿De qué manera el cuerpo delata a su dueño y lo evi- 
dencia ante el acto que se consuma? La diosa cruel y vengati- 
va, que condena la imprudencia de sus ninfas si ignoran 
cómo sortear el acoso de los sátiros, sin perder su impasible 
divinidad cae —se deja caer— en la seducción de una mira- 
da. Diana explora el rubor que significa su entrega y se vale 
de los recursos que puede usar: el demonio intermediario 
expone el espectáculo de su cuerpo, suavidad que invita a la 
profanación. Expuestas están las parejas del voyeur, por la 
mirada de ellos y por ellas mismas. Dianas perseguidas, per- 
seguibles. Acteón imagina el perpetuo riesgo de Diana. 

Ante la claridad de la mirada, el castigo. Diana retorna a 
su jerarquía de diosa inaccesible. Busca sus flechas, el carcaj 
está lejos. El único recurso para vengar su disfrazada ira es 
tomar el agua con que se baña y rociar a Acteón, a la vez que 
pronuncia su sentencia: “Ahora ve a contar que me has visto 
sin velo; si puedes hacerlo, yo consiento.”* Entonces la me- 
tamorfosis: sobre la cabeza de Acteón surgen los cuernos de 
un ciervo, su cuello se alarga, las orejas terminan en punta, 
sus manos son pies, sus brazos son patas. Dentro del mito de 
Ovidio, el castigo es resultado de un error que prueba la des- 
gracia de llegar al lugar equivocado en el momento equivo- 
cado, la desventura del azar. No así para el voyeur. El castigo 
es, precisamente, el laurel de su metamorfosis. Diana ha sido 
vista y ahora, a Acteón, poco le afectan las consecuencias. 

Más que la transformación en ciervo, el verdadero cas- 
tigo es el silencio: Acteón no puede contar su visión ni divul- 
garla entre los mortales, nadie sabrá de su efímero contacto. 


** Ovidio, Las metamorfosis, 37. 


3 Ibid. 
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¿No es esta imposibilidad semejante a lo sagrado o al exce- 
dente de sentido? ¿No es esto lo que palpa el voyeur? Acteón 
no volverá a su antigua condición, su garganta de bestia sólo 
engendra mutismo: “Cuando se da cuenta, al verse en el 
agua, de su figura y de sus cuernos, iba a decir: ¡Ay, desgra- 
ciado de mí!, no le salió ninguna palabra. Gimió; no le salió 
ninguna voz.”* Prevalece una ausencia cargada de diosa: fisu- 
ra que cercena la posesión del voyeur. ¿Qué ha visto Acteón 
que no lo puede recrear? ¿En verdad poseyó Acteón el cuer- 
po de Diana o fue sólo el simulacro de su pasión? Klossowski 
interviene en su defensa: “No puedo decir qué era lo que yo 
veía. No se trata de que lo que no pueda decirse no pueda 
comprenderse [...] ni que no pueda verse lo que no se com- 
prende. Acteón [...] ve porque no puede decir lo que ve: si pu- 
diera, decir, dejaría de ver.”” 

Gracias al silencio todo está por decir, aunque no sea 
Acteón quien lo diga. Queda darle palabras al suceso, descri- 
bir el acto, abreviarlo, promocionarlo. Queda la concreción 
del mito: evento que torna en lenguaje la verbal impotencia 
de Acteón. La magia de las palabras se vuelca en su doble al- 
ternancia: vedadas para unos, abiertas para otros. Lo que Ac- 
teón no puede decir el mito lo puede contar, momentánea 
actualización del silencio y del lenguaje: “Lo que se puede ver 
pero no se puede contar y si se cuenta y se hace ver es sólo 
desde ese ningún lado en el que vive [...] el mito.”* Ovidio 
forma con palabras al mito, Klossowski lo interpreta y lo na- 
rra tanto como critico-teórico (El baño de Diana) y como lite- 
rato (La vocación suspendida, Roberte, esta noche, La revoca- 
ción del Edicto de Nantes), y García Ponce, cautivado de no 
escasas influencias, lo adapta en sus cuentos. Aparece la car- 
ne de Liliana, la figura de Camila, el voyeurismo de Arturo y 
el amor de D. 


16 Ovidio, Las metamorfosis, 37. 
17 Klossowski, El baño de Diana, 47. 
'8 García Ponce, Teología y pornografía, 40-1. 
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Convertido en ciervo, Acteón duda entre regresar a casa 
o esconderse en el bosque. Mientras tanto, los perros con los 
que solía cazar lo descubren. Acteón huye por los senderos 
por los que antes acostumbraba acosar. Quisiera hablar para 
defenderse y conseguir que sus perros lo reconozcan, no lo 
logra, nunca escuchó la advertencia: “Cazadores que la in- 
vocáis, guardaos de escudriñar demasiado esta contradic- 
ción: correréis una suerte harto similar a la de la presa.” El 
cazador que invoca a Diana termina cazado: 

Gime Acteón con una voz que si no es humana, em- 
pero no la podría emitir un ciervo [...] Con las rodillas do- 
bladas, suplicante, y como el que ruega, vuelve su rostro si- 
lencioso a todas partes [...] Pero sus compañeros, sin reco- 
nocerle, excitan con sus gritos acostumbrados a la jauría 
desenfrenada y con sus ojos buscan a Acteón y a porfía le 
llaman a gritos [...] El quisiera en verdad estar ausente pero 
está aquí.” 

Gracias a la muerte del voyeur, a su paso a objeto sacri- 
ficante, se concluye la narración del mito. Y es este espacio y 
tiempo absoluto, y las acciones que se crean en su interior, 
las que tanto Klossoswski como García Ponce arrastran a su 
campo: adaptan el mito al rito de su espectáculo, forman sus 
dianas y sus acteones. Como narradores capaces de interpre- 
tar el mito, lo transportan al área donde ellos trabajan y cre- 
an un modo de darle vida —en la literatura, en la teoría— y 
hacen un juego de la recreación. ¿Quién es el original y quién 
la copia? ¿Hay originales o reflejos entre espejos? ¿Son los 
libros de Klossowski y los de García Ponce otra manera de 
reactualizar el mito? ¿Dónde situar el origen del mito: en 
Ovidio, en Klossowski o en García Ponce? 

Klossowski se mueve entre la evocación del mito de 
Ovidio y su interpretación, pues sólo en el movimiento que 
concede el lenguaje existe el encuentro entre Diana y Ac- 


2 Klossowski, El baño de Diana, 5. 
2 Ovidio, Las metamorfosis, 38. 
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teón. García Ponce se mueve también en la esfera del lengua- 
je: en la tensión existente entre Ovidio y Klossowski. Con pa- 
labras y más palabras Acteón anticipa la llegada de Diana, 
con palabras y más palabras Diana se viste y se desnuda, pero 
cuando se avecina el contacto las palabras se evaporan: Dia- 
na retorna a su cualidad de diosa impasible e inmortal y Ac- 
teón, mortal y pasible, es devorado por sus perros. 

Tanto Klossowski como García Ponce, cuando interpre- 
tan y adaptan el mito de Ovidio, lo alteran y nunca vuelve a 
ser el mismo: lejos queda el azar ante el deseo responsable de 
Diana y Acteón, lejos la casualidad del que equivoca el cami- 
no y de la que decide limpiar lo sucio de su cuerpo. Confis- 
cado asi, el mito se contamina: es absurdo cubrir el erotismo 
que de él se escapa. Si Klossowski contamina el mito de Ovi- 
dio y lo lleva a su literatura en la creación de Octave y Rober- 
te, García Ponce lo contamina una vez más e instaura su mi- 
tología particular en el rito que es su poética del voyeur. Sus 
personajes masculinos son el voyeur que anticipa lo sagrado 
al describir la belleza femenina. El tercer ojo del gato es un 
nuevo anticipamiento: para que lo sagrado se manifieste es 
necesario volver a presentar a Diana y a Acteón, a Octave y a 
Roberte, en los nombres de Liliana y Arturo. 

Cierto, el mito que compendia la poética del voyeur es 
el de la antigúedad, pero abierto el camino sólo ciertos vesti- 
gios de su anterior procedencia siguen latentes. No obstante, 
la certeza de que el mito ya es otro —el que crean con su ero- 
tismo Klossowski y García Ponce—, se basa en la conciencia 
de que siempre es el mito de Ovidio: emanado de ahí, deve- 
nido. Cierto también que el papel de Acteón adquiere fuerza 
como voyeur-artista, pues de la unión entre el voyeur y la 
diosa sólo queda la representación, el arte: “La jauría destro- 
za ya al hombre ciervo [...]; la divinidad se remonta al cielo, 
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puro brillo luminoso; la bestialidad se queda en la tierra; pe- 
rro que ladra a la luna.”> 


” García Ponce, Teología y pornografía, 42. 
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Las “variaciones imaginativas” de Paul Ricoeur 
en la literatura del siglo XXI. Los casos de 
Sergio Chejfec, Nuno Ramos y Mario Bellatín 


Mariana Giordano 
(Universidad Nacional de Rosario — CONICET) 


La teoría aristotélica de la trama pertenece a una época 
en que sólo la tragedia, la comedia y la epopeya son géneros 
reconocidos, dignos de suscitar la reflexión del filósofo, afir- 
ma Ricoeur al comienzo del tomo II de Tiempo y narración. 
Para hablar de las metamorfosis de la trama tenemos que ser 
conscientes de los nuevos géneros que han surgido desde 
aquel entonces y entender a la novela como un campo de ex- 
perimentación que se ha extendido a tal punto que en la ac- 
tualidad dudamos en seguir llamándola de este modo. Es 
válido, entonces, poner en tela de juicio los alcances de la 
noción de “trama.” Ahora bien, si no hay trama, ¿qué hace 
que un discurso pueda ser considerado como narrativo? Si no 
es la narración lo que caracteriza a muchos relatos del pre- 
sente, ¿cómo llamar a estas nuevas expresiones escriturarias, 
aparentemente inclasificables? Ricoeur formula la hipótesis 
de que las metamorfosis de la trama implican usos siempre 
nuevos del principio formal de configuración temporal. 


Podemos, pues, preguntarnos si no se ha invertido la 
paradoja inicial: al principio era el objetivo representativo 
el que motivaba la convención; al final del recorrido es la 
conciencia de la ilusión la que altera la convención y moti- 
va el esfuerzo por liberarse de todo paradigma. El problema 
de los límites y, quizás, el del debilitamiento de las meta- 
morfosis de la trama nacieron de este trastocamiento.' 


La cita precedente hace referencia a la transformación 
que sufre el arte de narrar en el pasaje del siglo XIX al siglo 
XX. Los ejemplos literarios que elige Ricoeur refieren a las 
innovaciones que el manejo del tiempo ficcional aportó a los 
grandes narradores del siglo XX, trabaja La montaña mágica 
de Thomas Mann, La señora Dalloway de Virginia Woolf y En 
busca del tiempo perdido de Marcel Proust. Así demuestra la 
estrecha vinculación entre tiempo y trama en la literatura y 
afirma que el trabajo de pensamiento que opera en toda con- 
figuración narrativa termina en una refiguración de la expe- 
riencia temporal. Pero los límites de la narración se siguieron 
expandiendo y si no ha sucedido la tan vaticinada muerte del 
arte es porque el arte supo encontrar atajos que estaban en 
su mismo interior. De esta manera, como bien distingue 
Ricoeur, la negación de la cronología no implica el rechazo de 
cualquier principio sustitutivo de configuración. Pero bien, si 
nos posicionamos ante textos como Baroni, un viaje? o Los 
incompletos de Sergio Chejfec, Ó de Nuno Ramos y Lecciones 
para una liebre muerta de Mario Bellatín, sólo por hacer una 
mínima selección, podemos entender la complejidad de la 
cuestión. Nos quedamos con el intento de develar la configu- 
ración temporal, o sea, lo que les otorgaría el estatuto de “na- 
rraciones.” Es ahí que nos vemos obligados a mover nuestros 
marcos de lectura. Las relaciones que establecen estos textos 
con lo ensayístico, lo testimonial, lo plástico, lo performático 
son algunas de las puertas de entrada a estas nuevas “varia- 


* Paul Ricoeur, Tiempo y narración, 3 vol. (México: Siglo XXI, 2004), 2:394. 
* Sergio Chejfec, Baroni, un viaje (Buenos Aires: Alfaguara, 2007). 
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ciones imaginativas.” Ricoeur designa bajo este rótulo a va- 
riedades de la experiencia temporal que sólo la ficción puede 
explorar y que se ofrecen a la lectura con objeto de refigurar 
la temporalidad ordinaria. En La Señora Dalloway, es el 
tiempo monumental el que aparece, al hacer coincidir los 
tiempos internos de un día de la protagonista (el día de su 
gran fiesta) con el tiempo de Séptimus, un hombre que estu- 
vo en la guerra y que se suicida. Ambos tiempos se corres- 
ponden con las campanas del famoso reloj, en un Londres 
que devela el tiempo monumental gracias a la configuración 
narrativa. En La montaña mágica acontece una destempora- 
lización, lo que significa una pérdida del sentido y uso 
común del tiempo, para dar lugar a una experiencia del pen- 
samiento que trastoca a Hans Castorp y lo conduce a un de- 
bate interior que culmina con la aparición del tiempo histó- 
rico de la guerra. El caso de Proust muestra el poder que tie- 
ne la ficción literaria de crear un héroe-narrador que encara 
una búsqueda de sí mismo, cuyo objetivo es la dimensión del 
tiempo. En la saga de En busca del tiempo perdido, la verdad 
tiene una relación esencial con el tiempo. Ante estos antece- 
dentes, nos proponemos confrontar la idea de orden, ligado a 
la trama en Baroni, un viaje de Sergio Chejfec y en Ó de Nuno 
Ramos. Tenemos en cuenta que la literatura del siglo XXI se 
abre hacia otras direcciones al punto que dan la sensación de 
haber abandonado toda configuración temporal; sin embar- 
go, podemos leer estas propuestas desde el concepto de “va- 
riaciones imaginativas,” o sea, desde la vinculación que existe 
entre el tiempo y la experiencia de pensamiento. 


Baroni, un viaje de Sergio Chejfec 


En Baroni, un viaje, tenemos una descripción en presen- 
te de una primera persona que está mirando una escultura de 
madera. Es una pieza de la escultora venezolana Rafaela Ba- 
roni. El relato es una narración ensayística de los encuentros 
del narrador con la escultora y de las reflexiones relacionadas 
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que contornean las situaciones. Esas descripciones tienen un 
anclaje extratextual que son las peripecias del escritor, Sergio 
Chejfec, que realiza esos viajes. El tema del texto es la 
enigmática escultora. El santo médico y la mujer en la cruz 
son las piezas que el narrador compra. Gesto que le sirve pa- 
ra meditar sobre la apropiación de una pieza de arte. El rela- 
to teje redes que conectan conceptualizaciones, con otros 
poetas (Sánchez Peláez, Cabal), un pintor (Armando Re- 
verón), otro tallista (Juan Andrade). Las alusiones y las citas 
de poemas van configurando un mapa de ese contexto que 
rodea a Baroni, por lo menos en la mente del narrador. Esos 
personajes artistas toman más solidez que aquellas personas 
que no desarrollan una mirada artística del mundo. Por eso, 
para el narrador, una persona real es alguien capaz de abs- 
traerse del mundo construido, ya sea el efectivo o el de fic- 
ción. En cambio, las acciones de ficción, o propias de un rela- 
to de ficción, —nos aclara— como recordar o imaginar, ad- 
quieren más protagonismo. Y, como en el mundo saereano, 
la realidad del arte es más densa que la vida cotidiana pro- 
pensa a pasar desapercibida. 

Imagino a los artistas como cómplices de sus obras, 
reintegrados a la condición de seres hipotéticos; no crea- 
ciones de sus mismas criaturas, sino materializados en un 
punto de la propia imaginación, cuando ellos debieron 


concebirse como observadores de aquello que hacían o ir- 
ían a hacer.? 


Baroni, no sólo es escultora sino que realiza performan- 
ces, como la de la representación de su muerte. De chiquita 
sufrió ataques de catalepsia y fue velada en varias ocasiones, 
causando la pavorosa sorpresa de sus deudos, al despertar. 
También relata la performance del casamiento y los disfraces 
de animales que suele usar. Cuenta las cualidades de vidente 
de Baroni, su temporal ceguera, entre otras anécdotas y ca- 


3 Chejfec, Baroni, un viaje, 259. 
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racterísticas. La escritura pasa por momentos más narrativos 
y por momentos más ensayísticos, pero el tono es siempre el 
mismo. No pensamos al texto en términos de un híbrido, 
pues no es la mezcla de dos géneros diferentes lo que da co- 
mo resultado el texto, sino que desde la narración literaria, 
se abre un espacio para anidar otras formas acordes a la na- 
rración de hoy. Una primera persona que explora algo, en es- 
te caso al arte de la escultora, y que lo muestra, generando la 
ilusión ficcional de presente, mejor aún, de experiencia en 
bruto. Tal vez resulte mejor hablar de una amalgama entre 
narración y descripción o, simplemente, de “pensamiento na- 
rrado,” como lo denominó Vila-Matas.* Esto es posible por el 
tipo de propuesta que encarna el relato. El presente narrativo 
refiere a los momentos en que el narrador está con Baroni o a 
cuando está en su casa mirando las esculturas. Lo demás es 
tiempo de la escritura, o sea de reflexiones y demás, que no 
narran y, por lo tanto, no despliegan una configuración tem- 
poral. Pero existe una configuración. Incluso “escapa” al tex- 
to mismo y se traslada hacia “Vecino invisible,”* primer relato 
de la reciente recopilación denominada Modo linterna. Nos 
remite, también, al interior de su obra, pues sigue siendo ese 
reconocible narrador chejfeano que pasea deambulando co- 
mo un extraviado por pueblos callados. Pero en esas camina- 
tas, al fin, hay algo que lo moviliza y son las esculturas de Ba- 
roni más todo lo que la rodea. Afirma que las figuras some- 
ten al entorno a su presencia. El tiempo que se juega en el 
texto es, definitivamente, el del arte. El narrador, a través de 
la actividad artística de Baroni, se remonta a la infancia del 
arte. Un arte que tiene que ver con la representación, con el 
culto a los santos, con lo milagroso. Y desde ese mundo que 
recubre a Baroni puede prometer seguir explicando, siempre 


* Enrique Vila-Matas, “Un camino insólito” El país, 7 de junio de 2009, 
http://elpais.com/diario/2009/06/07/catalunya/1244336845_850215.html. 

> Sergio Chejfec, “Vecino invisible,” en Modo linterna (Buenos Aires: Entropía, 
2013). 
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más adelante, más tarde. Una promesa de escritura que se 
prolonga hasta el relato del vecino invisible donde vuelve a 
uno de sus encuentros con Baroni y, recién ahí, puede narrar 
que no le dijo nada sobre él, y no sabe si no lo dijo porque no 
puede decir lo que vio o porque, sencillamente, no vio nada. 
Es lógico, que Baroni, un viaje termine con la sensación del 
narrador de que una de las esculturas de Baroni lo sigue con 
la mirada. Esa mirada cambia cuando, al final de “Vecino in- 
visible,” ya consciente de lo que significa la nombrada “den- 
sidad de la experiencia,” se decide a ponerse a escribir. 


Ó de Nuno Ramos 


El relato comienza con una voz en primera persona que 
dice haber descubierto manchas en su piel. Los cambios en el 
cuerpo son vistos como inevitables mutaciones que suceden 
al pasar el tiempo. El lenguaje interfiere para colocarlo fuera 
del cuerpo, o sea, fuera del tiempo. El cuerpo se parece a él, 
sin embargo, no es completamente él. El lenguaje surge co- 
mo una herramienta. Herramienta para materializar las pa- 
labras, devolverlas a su estado pre-lingúístico, donde están 
presas del envejecimiento. La elección entre materia o len- 
guaje se vuelve inevitable. Materia es sinónimo de cuerpo, 
lenguaje es aquello que escapa al curso del tiempo que está 
inscripto en el cuerpo. Ante esta disyunción, Nuno Ramos o 
el narrador de Ó (porque hay una voz que hilvana los rela- 
tos), prefiere permanecer en el reino de la pregunta y mur- 
murar nombres confusos. 

En el último capítulo, este narrador o esta voz, también 
se encuentra ante un espejo, en el baño de un restaurante, y 
vuelve a ver la mancha, como al principio. Se ve como un ex- 
traño que no controla su propia apariencia. Otra vez el enve- 
jecimiento. Y la cita, para oponerse, a Dorian Gray. Después 
de haber soñado con incrustaciones mayores que un tatuaje 
o un piercing, como coserse su anillo de casamiento en el 
dedo, o coser sus caderas a las de su mujer o pegarse los za- 
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patos; entiende que por eso, tal vez, tantos pueblos marquen 
a sus individuos desde el nacimiento, cortando la piel del 
prepucio, tatuando, incrustando perlas y metales en la carne. 
Parecen anticipar las mordidas del tiempo, camuflando el 
cuerpo auto-flagelado. La carne continua del cuerpo joven, la 
unión perfecta entre la piel y la materia subcutánea, carga los 
deseos de otros, como espejos fugaces del mirar ajeno. Ya no 
le incomoda la flacidez del vientre, ni la hinchazón en la ro- 
dilla. El cuerpo como el diario perfecto de su vida, escrito por 
el tiempo. Descubre pecas nuevas que juntas forman una vía 
láctea, descubre micosis en las axilas que aparecen y desapa- 
recen y la exclusividad de los olores corporales. En eso, entra 
un hombre al baño pero como él se está inspeccionando la 
pelvis, sale rápidamente. Luego, se encuentra un pelo blanco, 
el primero. Entra un señor de corbata roja y otro uniformado 
y le piden que salga del baño. Siente que todos lo miran 
cuando vuelve a la mesa. Ella, la que lo acompaña, es linda 
todavía, a pesar de los años, piensa. Le va descubriendo nue- 
vas pecas, le abre el cierre del vestido por detrás para verlas, 
como si fuesen hormigas y, finalmente, lo sacan afueran del 
restaurante. Así termina. En el medio, el tiempo, lo que nos 
separa de los animales, y un par de obsesiones más (como la 
importancia del tacto, la justicia, la televisión, lo tecnológico, 
por mencionar algunas) completan la historia. En este relato 
lo anecdótico, en verdad, no está en la superficie del texto. 
Hay que hacer un esfuerzo de lectura para leer esta continui- 
dad. Incluso, la crítica suele pensar a Ó como un ensayo. El 
mismo Nuno Ramos cuando gana el premio Telecom Portu- 
gal Literatura, se refiere a Ó en términos de escritura ensayís- 
tica. Pero hay una coherencia, un encadenamiento que po- 
demos ir descifrando poco a poco. Lo que sucede es que en Ó 
lo inespecífico yace en el interior del texto, en la convergen- 
cia de diferentes discursos, en el intervalo en el que la litera- 
tura se abre y anida en sus entrañas a lo ensayístico. Nuno 
Ramos es artista plástico y en sus instalaciones, como en Fru- 
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to Extraño, deja libre al espectador a la hora de trazar su re- 
corrido. Esa libertad que deja el supuesto desorden permite 
encontrar un orden, tan arbitrario como cualquier otro, pero 
posible de sostener. 

Hay una particular idea de lenguaje que se desarrolla en 
el devenir de la escritura y en la forma de razonar. El tiempo 
es el concepto en el que Nuno Ramos apoya sus reflexiones y 
su visión sobre el lenguaje. Porque el lenguaje tergiversa al 
tiempo, o sea, lo corre de su curso natural, orgánico. El tiem- 
po, la trama, la posible organización de la experiencia se sus- 
tenta en esa profunda reflexión sobre el lenguaje. El tiempo 
en Ó está en el lenguaje pero también en el cuerpo. Creemos 
que la medida entre cuerpo y signo, o entre cuerpo y lengua- 
je está en el tiempo. 

Nuno Ramos no trabaja con material documental, ni 
testimonial, no hay ninguna “realidad extratextual” en la que 
indagar la inespecificidad de su discurso —como sí sería el 
caso de Baroni, un viaje—; hay lo que podríamos denominar 
“pensamiento narrado,” al igual que en el relato de Chejfec. 
La materialidad con la que trabaja son las reflexiones propias 
de lo ensayiístico que renueva lo literario colocándolo en un 
perfecto presente. Esa singularidad temporal en la que se 
despliega Ó, descoloca los cánones de lectura. Esa tensión 
aparece en dicha temporalidad singular. Mariana Catalín,* a 
propósito de Baroni, un viaje habla del ensayo como expe- 
riencia, como práctica, que está ligada directamente con el 
presente. Ese presente que le otorga un matiz performático a 
la escritura. Rodrigo Naves,” afirma que la gran mayoría de 
las producciones de Nuno Ramos posibilitan una experiencia 


Mariana Catalín, “En el borde de los paisajes culturales: otros, artes y yo en Ba- 
roni, un viaje y Mis dos mundos,” en Sergio Chejfec: trayectorias de una escritura. 
Ensayos críticos, ed. Dianna C. Niebylski (Pittsburgh: Instituto Internacional de 
Literatura Iberoamericana [TILI, Universidad de Pittsburgh], 2012). 

7 Rodrigo Naves, “Nuno Ramos: Uma espécie de origem,” en Nuno Ramos (Sáo 
Paulo: Ática, 1997), http://nunoramos.com.br/portu/depo2.asp?flg_Lingua=18: 
cod_Depoimento=37 
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del tiempo a partir de un presente potenciado. Así revela una 
instancia bruta de realidad. Volver a lo primordial, como Ro- 
salind Krauss* postula sobre William Kentridge, es similar a 
lo que lee Blanchot* en Los cantos de Maldoror de Lautréa- 
mont: es la duración de un ritmo nuevo en el que la existen- 
cia se consuma sin despojos, destruyéndose y reproducién- 
dose por entero. 


Conclusiones 


Entender la experiencia ficticia del tiempo, como la 
plantea Ricoeur, es una manera de abrir los marcos hacia 
formas de la no pertenencia en la estética contemporánea, tal 
como lo plantea Florencia Garramuño.'” Estas nuevas formas 
se corresponden con una nueva noción de la subjetividad 
que se reconfigura junto con la renovación de las condicio- 
nes de lectura de literaturas que son permeables a las muta- 
ciones que están aconteciendo y que dan cuenta de la singu- 
laridad de nuestra época. A propósito, Ricoeur, retoma la 
“condición ontológica de la comprensión” heideggeriana, 
donde el sujeto que interroga debe ser considerado como 
perteneciente a la cosa interrogada. Ese sentirse parte de lo 
interrogado significa, en estos relatos, una narración en pre- 
sente, que de la sensación de experiencia en bruto, de nega- 
ción del artificio o de asimilación del mismo. Nuno Ramos 
plantea una reflexión sobre el lenguaje y el tiempo, para in- 
dagar en la esencia que nos hace ser seres humanos, tal como 
lo hace con su obra plástica. Ese “yo” no es un personaje, con 
una historia, ni siquiera con un nombre, como sí tienen los 
ejemplos trabajados por Ricoeur, sino que es el lenguaje 
mismo que se pregunta por su esencia sin desdoblarse. La 
“variación imaginativa” opera en el plano de la pregunta por 


$ Rosalind Krauss, Under blue cup (Cambridge/London: The MIT Press, 2011). 
? M. Blanchot, “Lautreamont,” en Falsos pasos (Valencia: Pre-textos, 1977). 
* Florencia Garramuño, A experiéncia opaca (Rio de Janeiro: UERJ, 2012). 
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la materialidad del lenguaje donde el tiempo del cuerpo fue 
separado. Por esa incisión siguen brotando relatos, como 
manchas, pecas, cicatrices en el pensamiento. En el caso de 
Baroni, un viaje el “yo” (también sin nombre propio) se con- 
figura en esa búsqueda del tiempo del arte, en relación al 
mundo que rodea a esa percepción que es la voz del narra- 
dor. Así, delimita el contorno de lo que se puede seguir na- 
rrando. Posiblemente, sea inadecuado seguir hablando en 
términos de “novela” pero no hay duda que se trata narracio- 
nes literarias que incorporan variables y adoptan un punto 
de vista preciso desde el cual aún es posible desplegar mane- 
ras de experimentar con el pensamiento desde la ficción. 
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Aproximación fenomenológico-hermenéutica a 
la experiencia estética de la obra de arte visual 
desde Paul Ricaeur 


Cristina Gonzalo 
(Universidad Católica de Santa Fe — 
Universidad Nacional de Villa María) 


Introducción 


En Ideas relativas a una fenomenología pura y una filo- 
sofía fenomenológica, tomo l, Edmund Husserl accede a un 
campo de problemas relacionados a la expansión de sentido 
que afecta a todos los actos de conciencia del campo noético- 
noemático y no solamente a los actos de expresión y signifi- 
cación que fueron abordados en las Investigaciones Lógicas 
IT. 

Es posible advertir, entonces, que hacia 1913, el funda- 
dor de la fenomenología había abierto un horizonte pro- 
blemático que hasta nuestros días condiciona todo abordaje 
interpretativo de una obra de arte visual. Concretamente, 
Husserl llama la atención en el 8 124 de Ideen acerca de la 


* Cf. Investigación cuarta y sexta —capitulo primero— en Edmund Husserl, Inves- 
tigaciones Lógicas, vol. 2 (Madrid: Alianza, 2006). 


productividad de sentido en las vivencias intencionales o ac- 
tos de conciencia ante-predicativos o no expresivos. 

Por otra parte, Paul Ricoeur dedica su artículo de 1975 
“Fenomenología y hermenéutica: desde Husserl...” a revisar 
el estado de situación de la fenomenología hacia esa época, 
en diálogo con los sucesivos aportes del giro hermenéutico, 
en Heidegger, en Gadamer y en el propio autor del artículo. 

A partir de dicho artículo de Ricoeur, considerado sólo 
en su segunda tesis, trataremos aquí de exponer por qué la 
experiencia estética del arte, como instancia de des- 
ocultamiento o mostración de verdad (aletheia), es un tipo 
privilegiado de experiencia ya que posibilita un modo parti- 
cular de vivenciar-conocer el mundo. Puntualmente, nuestra 
hipótesis se orienta a demostrar que la experiencia estética 
del arte abordada desde los elementos del análisis fenome- 
nológico husserliano permite superar las hermenéuticas del 
arte fundadas en la noción de verdad como adecuación pues- 
ta en crisis de manera radical por el arte del siglo XX. 

En primer lugar, presentaremos brevemente el modo en 
que Ricoeur remite a los análisis husserlianos sobre la pro- 
ductividad de sentido de los actos de conciencia ante- 
predicativos; a continuación se mostrarán algunas conclu- 
siones de los análisis fenomenológicos de Husserl incluidos 
en el 8124 de Ideas 1.? 

Por último, expondremos sucintamente los rudimentos 
para avanzar con una teoría de la iconicidad, sugerencia que 
Ricoeur propusiera en su texto de 1975: Teoría de la Interpre- 
tación. Discurso y excedente de sentido. 

El principal objetivo que guiará esta indagación será 
destacar la centralidad que tienen los actos de conciencia an- 
te-predicativos, a nivel de sentido, en toda experiencia estéti- 
ca de una obra de arte visual. 


* Edmund Husserl, Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofía 
fenomenológica. Libro primero (México: FCE, 1949). 
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Ricoeur y la fenomenología desde Husserl: el 
carácter secundario del lenguaje 


El estudio de Ricoeur “Fenomenología y hermenéutica: 
desde Husserl...” intenta ser una reflexión sobre el destino de 
la fenomenología y la posibilidad de continuar filosofando 
después de Heidegger y Gadamer. Para llevar adelante esta 
empresa propone para la discusión dos tesis.* 

El presente trabajo atenderá a la segunda tesis donde 
afirma que “la hermenéutica comparte con la fenomenología 
la tesis del carácter derivado de los significados de orden lin- 
guístico.”* Para llevar adelante esta tarea Ricoeur expone la 
raíz fenomenológica de las tesis de la hermenéutica. Toma 
como ejemplo las tesis de Hans Georg Gadamer en Verdad y 
Método.” 

Observa Ricoeur que esta misma subordinación de la 
condición lingúística a la experiencia que precede al lenguaje 
y llega al lenguaje “es perfectamente fiel a la postura de Hei- 
degger en Sein und Zeit.”* Es esta anterioridad de la expe- 
riencia respecto del orden de su predicación, lo que constitu- 
ye para Ricoeur el presupuesto fenomenológico de la her- 
menéutica. 

Ricoeur detalla paso a paso el itinerario que el análisis 
husserliano de la intencionalidad realiza desde el plano lógi- 
co al plano perceptivo: 

Al mismo tiempo, la fenomenología pasa del plano 
predicativo y apofántico del significado, donde siguen aún 

las Investigaciones Lógicas, a un plano propiamente ante- 

predicativo en el que el análisis noemático precede al análi- 

sis lingúístico. Así, en Ideen I, Husserl llega a decir que el 


3 Paul Ricoeur, Del texto a la Acción. Ensayos de hermenéutica II (Buenos Aires: 
FCE, 2006), 39-40. 

*Ibid., 57. 

> Ibid., 58. 

% Ibid. 
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estrato de la expresión es un estrato esencialmente “impro- 
ductivo.”” 


En lo que respecta a la experiencia estética del arte, es la 
ocasión de descubrir, en el frente a frente con la obra y a par- 
tir de la sensibilidad que habita nuestro cuerpo propio, nue- 
vos aspectos de la realidad. Los sentidos —la percepción vi- 
sual en este caso es preponderante— son la puerta de acceso 
para la exploración de aspectos inusitados de nuestro mun- 
do, al tiempo que promueven la expansión de sentido. 

Las preferencias de Ricoeur en torno a las artes plásticas 
son las de aquellas obras que denomina no-figurativas o poli- 
figurativas. Esta última distinción tiene lugar para diferenciar 
las obras de arte que, siendo figurativas en algún sentido, se 
apartan de las fuentes figurativas de la pintura clásica; sobre 
la misma señala: 


Durante largo tiempo me he mostrado reticente a la 
pintura clásica [...] sigo mostrando algunas reservas ante las 
propuestas narrativas de la mayor parte de las telas. Es pre- 
ciso reconocer las historias representadas. Pero el ojo edu- 
cado en la pintura no figurativa no logra ver más que el ex- 
traordinario juego del color y el dibujo y ese perfecto equi- 
librio entre ambos.* 


Esta observación le permitirá abrir la reflexión a un as- 
pecto más fundamental del problema. Para Ricoeur la polise- 
mia es la mayor riqueza que exhibe la obra de arte plástica. A 
propósito de la descripción de una obra escultórica expre- 
Sará: 

La obra tiene la capacidad de proporcionar la mayor 
densidad [...] la mayor intensidad por medio de cierta con- 

centración. Al hablar sólo podemos encauzar la polisemia a 


partir de diferentes y dispersos ejes de lenguaje. Sólo la 
obra consigue unirlos.” 


7 Tbid., 59. 
* Ibid. 
? Ibid., 235. 
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Husserl y la expansión del campo noético-noemático 


Por su parte, Husserl, en toda la descripción fenome- 
nológica hasta el 8 124 de Ideas 1 refiere al modo en que se 
entretejen los actos de expresión. Luego, en el mencionado 
parágrafo, el fenomenólogo destaca el hallazgo en torno al 
“significar” y a la “significación.” Dirá Husserl: 

Originalmente tienen estos términos una exclusiva 
relación con la esfera del lenguaje o del “expresar.” Pero es 
prácticamente inevitable a la vez que un importante pro- 
greso del conocimiento, ensanchar y modificar adecuada- 
mente la significación de estos términos, con lo que resul- 
tan aplicables en cierta forma a toda la esfera noético- 
noemática, o sea, a todos los actos hállense éstos o no en- 
tretejidos con actos de expresión." 


Para avanzar en el esclarecimiento fenomenológico 
Husserl refiere a la noción de “sentido” y advierte que en su 
uso se lo asimila como equivalente de significación. Para 
despejar equívocos los distingue; utiliza el término significa- 
ción para designar a las expresiones lógicas, mientras que al 
término sentido se lo empleará “en la más amplia latitud.”* 

En relación a la improductividad de las expresiones 
lógicas a las que hacía referencia Ricoeur, dirá Husserl más 
adelante: 

La capa de la expresión no es productiva —es lo que 
constituye su peculiaridad—, [...] O si se prefiere; su pro- 

ductividad, su función noemática, se agota en el expresar y 


en la forma de lo conceptual que intervine como forma nue- 
va con el expresar.” 


Ricoeur observa una ejemplariedad del análisis noemáti- 
co frente a la hermenéutica, ésta última obtiene de aquel 
análisis el presupuesto que le permite legitimar la subordina- 


** Husserl, Ideas, 296. 
” Tbid. 
2 Tbid., 298. 
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ción, distintiva de las ciencias del espíritu, de la experiencia 
lingúística al “todo de nuestra experiencia estética e históri- 
ca.” 

A partir de todas las consideraciones realizadas por 
Ricceur, siguiendo a Husserl, en relación a la productividad 
de sentido que caracteriza a los actos de conciencia antepre- 
dicativos, daremos ahora un nuevo paso en dirección a los 
rudimentos de una teoría de la iconicidad que fuera sugerida 
por Ricoeur como un nuevo campo de problemas a investigar 
a mediados de la década del 70. 


Hacia una Teoría de la Iconicidad desde Paul 
Ricosur 


En su obra del año 1976 Teoría de la interpretación: dis- 
curso y excedente de sentido, Ricoeur presenta en sus núcle- 
os esenciales lo que ya había desarrollado in extenso en La 
Metáfora viva publicada un año antes. En la obra de 1976, el 
filósofo somete a una revisión la crítica que Platón realizara 
sobre la escritura en el Fedro.” 

Ricoeur se pregunta si este diálogo platónico no ha es- 
timulado de un modo excesivo la reticencia que en la historia 
de la filosofía existe en relación a cualquier mediación sensi- 
ble del discurso: 


Un comentario hecho de paso en el Fedro nos pro- 
porciona una pista importante. La escritura es comparada 
con la pintura, cuyas imágenes, se dice, son débiles y me- 
nos reales que los seres vivientes. La pregunta aquí es si la 
teoría del eikon, que sostiene que es una mera sombra de la 
realidad, no es la presuposición de cada crítica dirigida a 
cualquier mediación por medio de marcas exteriores. Si se 
pudiese mostrar que la pintura no es esta reproducción 


3 Ricoeur, Del texto a la acción, 59. 

4 Paul Ricoeur, Teoría de la interpretación. Discurso y excedente de sentido 
(México: Siglo XXI, 2003). 

5 Ibid., 51. 
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sombreada de la realidad, sería entonces posible regresar al 
problema de la escritura como un capítulo en una teoría 
general de la iconicidad.'* 


En contra de este prejuicio de raices platónicas hacia la 
pintura, Ricoeur, por el contrario, sostiene que: 

Lejos de redituar algo menos que lo original, la acti- 
vidad pictórica puede caracterizarse en términos de “un 
aumento icónico,” donde la estrategia de la pintura, por 
ejemplo, es la de reconstruir la realidad sobre la base de un 


alfabeto óptico limitado. Esta estrategia de contracción y 
miniaturización reditúa más abarcando menos.” 


Recordemos ahora que Ricoeur sigue a Heidegger en su 
noción de discurso como articulación significante de la com- 
prensibilidad del estar-en-el-mundo, el discurso es la base de 
la interpretación y del enunciado. Así entendido, discurso es 
todo sentir-significar en relación al mundo, aún cuando su 
exteriorización sea no lingúística o extra-lingúística, tal el ca- 
so de una obra de arte. 

Para Ricoeur, si discurso es un referir al mundo, la for- 
ma en la que todo discurso se exterioriza es la iconicidad, y, 
la escritura, será tan sólo un caso particular de esa exteriori- 
zación, siendo otras la palabra hablada y toda obra de arte: 

Iconicidad, entonces, significa la revelación de una 
realidad más real que la realidad ordinaria. Esta teoría de la 
iconicidad como el aumento estético de la realidad, nos da 

la clave para encontrar una respuesta decisiva a la crítica de 

la escritura de Platón. La iconicidad es la re-escritura de la 

realidad. La escritura, en el sentido limitado de la palabra, 

es un caso particular de la iconicidad. La inscripción del 

discurso es la transcripción del mundo, y la transcripción 

no es duplicación, sino metamorfosis.'* 


16 Tbid., 53. 
7 Tbid. 
15 Tbid., 54. 
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Para Ricoeur, la escritura fijará tan sólo un tipo particu- 
lar de discurso que este filósofo llamará texto.” Por lo tanto, 
las obras de arte visuales nunca, desde Ricoeur, serán textos y 
sí, siempre, serán discursos. En tanto que la lingúística es- 
tructural deja fuera el discurso como tal y se concentra en el 
análisis de las relaciones internas de los elementos del siste- 
ma de la lengua, sin referencia alguna al mundo, para 
Ricaeur, llevar adelante un análisis semiótico de una obra de 
arte constituiría un sinsentido; si se admite con él, que el 
discurso es el sentido de lo dicho en todo acontecimiento del 
habla y que, por lo tanto, es aquello que la semiótica deja 
fuera de su análisis. 

Una teoría de la iconicidad debe partir, por tanto, de la 
productividad de sentido que distingue a los actos ante- 
predicativos considerando a las obras de arte visuales como 
discursos no textuales, discursos no lexicales, pero sí discur- 
sos icónicos, capaces de promover una experiencia estética 
que rompa con la entropía de la visión ordinaria, aquellas 
sombras a las que refería Platón. A partir de allí, nos sería po- 
sible: 


[...] ampliar el significado del universo capturándolo 

en la red de sus signos abreviados. Este efecto de satura- 

ción y culminación, dentro del pequeño del marco y en la 

superficie de una tela bidimensional, en oposición a la ero- 
sión Óptica de la visión ordinaria, es lo quiere decir aumen- 

to icónico.” 

Sin embargo, para avanzar sin obstáculos en la expe- 
riencia estética de una obra de arte visual, debemos liberar a 
la misma de toda correspondencia figurativa, la debemos in- 
dependizar de toda creencia que suponga que la obra de arte 
visual se orienta a copiar lo mejor posible, o a representar de 
un modo idealizado, la realidad a la cual se dirige: 


2 Ricoeur, “¿Qué es un texto?,” en Del texto a la acción, 127ss. 
» ¿e 
22 Tbid., 53. 
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En el arte abstracto, la pintura se acerca a la ciencia 
en tanto desafía las formas perceptibles al relacionarlas con 
estructuras no perceptivas. También aquí la captura gráfica 
del universo se sirve de una negación radical de lo inmedia- 
to. La pintura sólo parece “producir,” ya no “reproducir.” 
Pero logra darle alcance a la realidad en el nivel de sus 
elementos, como lo hace el Dios del Timeo. El constructi- 
vismo es sólo el caso límite de un proceso de aumento 
donde la aparente negación de la realidad es la condición 
para la glorificación de la esencia no figurativa de las cosas. 
Iconicidad, entonces, significa la revelación de una realidad 
más real que la realidad ordinaria.” 


Ricoeur llamará distanciamiento productivo a la actitud 
valorante que el intérprete debe asumir frente a una obra de 
arte visual. Esta actitud genera una dialéctica del distancia- 
miento y de la apropiación: 


Apropiar es hacer “propio” lo que era “extraño.” [...] 
La distancia, entonces, no es simplemente un hecho, un 
supuesto, sólo la brecha espacial y temporal que se abre re- 
almente entre nosotros y la apariencia de tal y cual obra de 
arte o discurso. Es un rasgo dialéctico, el principio de una 
lucha entre la otredad que transforma toda la distancia es- 
pacial y temporal en una separación cultural y lo propio, 
por lo cual todo el entendimiento apunta a la extensión de 
la autocomprensión. El distanciamiento no es un fenómeno 
cuantitativo; es la contraparte dinámica de nuestra necesi- 
dad, nuestro interés y nuestro esfuerzo para superar la se- 
paración cultural. La escritura y la lectura tienen lugar en 
esta lucha cultural.” 


Y debemos entender que, escritura y lectura, en esta ci- 
ta de Ricoeur remiten al acto de inscripción icónico entendi- 
do en su generalidad y a la interpretación de la obra más allá 
de la forma icónica elegida. 


Conclusiones 


2 Tbid., 54. 
2 Ibid., 56. 
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Para avanzar en una aproximación a la experiencia esté- 
tica del arte desde Ricoeur hemos iniciado nuestro recorrido 
a partir de las lecturas que el filósofo francés hiciera en rela- 
ción a la interdependencia de la fenomenología y la hermen- 
éutica desde Husserl. Es así como el primer elemento fun- 
damental que apareció en nuestro horizonte fue la amplia- 
ción de sentido que afecta a todos los actos de conciencia del 
campo noético-noemático. Advertimos, entonces, que la pro- 
ductividad de sentido propia de las vivencias intencionales o 
actos de conciencia ante-predicativos se manifiesta de un 
modo privilegiado en la experiencia estética de la obra de ar- 
te visual. 

En la misma línea, Ricoeur señala los aportes de Gada- 
mer y su noción de juego. Éste, al igual que Ricoeur, vuelve a 
colocar a la experiencia estética del arte en un lugar destaca- 
do como antesala y posibilitador del lenguaje. 

Con Heidegger, nuestro tema llega a un punto de mayor 
originariedad, cuando señala la anterioridad del sustrato del 
discurso (Rede) frente al de los significados lógicos. Esta co- 
originariedad que Heidegger otorga al discurso y a la com- 
prensión frente a los significados en general y a los significa- 
dos lógicos en particular, fueron puestos en relación con las 
aserciones de Ricoeur sobre la escritura como un caso parti- 
cular de iconicidad, en donde el discurso adquiere distintos 
modos de exteriorización; de allí, que según Ricoeur, todos 
los discursos son icónicos y, entonces, el texto, la obra de ar- 
te visual, el diálogo, etcétera, son distintas formas de exterio- 
rizar al discurso (Rede) en la iconicidad. 

Llegamos así a la siguiente conclusión: la noción de 
verdad como adecuación —que distingue a las predicaciones 
y juicios lógicos— no sería la más indicada para una aproxi- 
mación a la experiencia estética del arte, dado el carácter an- 
tepredicativo que especifica a dicha experiencia. Por lo tanto, 
tal como Ricoeur señala en Crítica y Convicción: 
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En el plano filosófico esto conduce al cuestionamien- 
to de la concepción clásica de verdad como lo que se ade- 
cua con lo real; pues, si puede hablarse de verdad a propó- 
sito de la obra de arte, será en la medida en que se designe 
su capacidad de abrirse camino en la realidad y para reno- 
varla a partir de ella, por así decirlo.” 


Esta nueva manera de entender la experiencia estética 
del arte, nos permite comprender de un modo cabal el lugar 
fenomenológico donde se asienta la profunda ruptura que 
opera el arte del siglo XX. 

Puede ahora entenderse, cómo la noción de verdad co- 
mo adecuación fue así puesta en cuestión severamente por el 
arte visual del siglo XX. Cuando decimos severamente, que- 
remos reforzar que la crítica a dicha noción fue realizada 
desde el interior del espacio de la creación artística. ¿Perdió, 
entonces, el arte visual toda conexión con la realidad y con lo 
verdadero? o más bien, y en línea con el desarrollo de nues- 
tro trabajo ¿lo ha recuperado? 

La respuesta que podamos dar a estas preguntas depen- 
derá del estatuto y el lugar que le otorguemos a la creación 
artística y a la experiencia estética del arte en el horizonte de 
comprensión de la realidad humana. Tendremos que revisar 
la función que desde el Renacimiento se le ha asignado a las 
obras de arte visuales: un mero reproducir, al modo de co- 
pias más o menos fieles de una realidad que pretendía repre- 
sentar. Ricoeur nos recuerda que la fotografía ha permitido 
desobligar a la creación artística visual de aquella función. 

Los análisis fenomenológicos husserlianos que aquí 
hemos considerado, nos proveen una sólida base para avan- 
zar en una interpretación de la obra de arte visual, entendida 
como experiencia estética de la obra de arte visual, abriendo 
el horizonte de una hermenéutica que admita que esta expe- 


3 Paul Ricoeur et al., Crítica y convicción: entrevista con Francois Azouvi y Marc 
Launay (Síntesis, 2003), 237. 
“4 Tbid., 240. 
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riencia nos ubica en el frente a frente con la obra ante una 
nueva forma de conocer y de experienciar el mundo redescu- 
briéndolo: la forma de la verdad como des-ocultamiento, la 
verdad como mostración, la verdad como aletheia. 

Quisiéramos cerrar nuestra reflexión sobre la experien- 
cia estética de una obra de arte visual como apertura a la alte- 
ridad con la siguiente puntualización de Ricoeur: 


) 


No puede por lo tanto utilizarse el término “mundo, 
en puridad, más que cuando la obra opera en relación con 
el espectador o al lector ese trabajo de reconfiguración ca- 
paz de alterar sus expectativas y su horizonte; solamente en 
la medida en que puede reconfigurar este mundo, la obra 
se revela por sí misma capaz de crear un mundo. Este es un 
punto sobre el cual no dejo de reflexionar. Pues, si se en- 
tiende la obra de arte —ya sea ésta literaria, plástica o mu- 
sical— sólo como centro constitutivo de un orden irreal, se 
está eliminando su energía, su facultad de conquistar lo re- 
al.» 


35 Ibid., 239. 
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Hermenéutica y alegoría en Walter Benjamin 


Elisa Goyenechea de Benvenuto 
(Universidad Católica Argentina) 


La aguda apreciación de la transitorie- 
dad de las cosas, y la preocupación por 
rescatarlas para la eternidad, es uno de 
los más fuertes impulsos de la alegoría. 
W. Benjamin, The Origin of the German 
Tragic Drama 


Walter Benjamin escribió El origen del drama barroco 
alemán' entre 1924 y 1925, y lo presento como tesis de habili- 
tación que le posibilitara iniciar una carrera docente. La obra 
resistió toda posible clasificación por parte de los evaluado- 
res, que no sabían tipificarla en los registros habituales de 
historia del arte, la literatura, germanística o filosofía, fue fi- 
nalmente rechazada por incomprensible? e inició a Benjamin 
en el oficio de escritor free lance, que se ganaba la vida con 
contribuciones de variada indole en Die Literarische Welt y 
Frankfurter Zeitung. La originalidad de la tesis del crítico li- 
terario yace en defender el estatuto autónomo del Trauers- 


* Walter Benjamin, The Origin of the German Tragic Drama (London: Verso, 
2009). 

* Walter Benjamin, Illuminations, ed. e introd. Hannah Arendt (New York: 
Schocken Books, 2007), 8. 


piel, como forma literaria y artística sui generis, confrontan- 
do la apreciación prevaleciente del romanticismo, que lo 
había juzgado con ojos aristotélicos, es decir, desde los 
parámetros de la tragedia griega y con arreglo a criterios aje- 
nos y, en opinión de Benjamin, inoperantes y ruinosos a la 
hora de poner en evidencia la especificidad del Trauerspiel.* 

En segundo lugar, el amigo de Hannah Arendt y de 
Gershom Scholem, proclama que la alegoría es la forma ex- 
trema de Trauerspiel,* y la eleva como una forma de expre- 
sión, no como una técnica de sustitución de una cosa por 
otra, como si a través de una imagen de algo concreto, la ale- 
goría descubriera la esencia tras la apariencia.? En este em- 
prendimiento, Benjamin propone distinguir el símbolo de la 
alegoría, para evidenciar la especificidad de esta última, que 
lejos de proveer el fondo oscuro contra el cual brilla la paten- 
cia cristalina de lo simbólico, constituye un modo peculiar de 
expresión.” La alegoría expresa, muestra, manifiesta; no es, 
en consecuencia, una manera o una técnica de señalación, un 
medio o instrumento que señala algo otro distinto de sí,* 
como proclamaban los románticos.” 

El denominador común de la indagación de Benjamin 
es el recurso a la filosofía de la historia o, en otras palabras, la 


3 Cf. Benjamin, The Origin of the German Tragic Drama, 48-53, 59-62. 

*Ibid., 216. 

> Tbid., 162. “para decirlo brevemente, [la alegoría] no es un mero modo de des- 
ignación |[...], no es una entretenida técnica de ilustración, sino, una forma de 
expresión, como el discurso [...] y la escritura.” 

% Ibid., 185. “La función de la iconografía barroca no es tanto des-cubrir o de-velar 
(unveil) objetos materiales sino des-nudarlos. El creador de emblemas (emble- 
matist) no presenta la esencia implícitamente, “tras la imagen.” Arrastra la ima- 
gen de lo que es descripto hacia afuera de la imagen, en escritura, como una in- 
scripción (caption), tal como, en los libros de emblemas, constituye algo íntimo 
(inherente) a lo que es descripto.” 

7 Tbid., 177. “La característica básica de la alegoría es la ambigúedad [...], lo 
opuesto a la claridad y unidad de sentido [del símbolo].” 

$ Ibid., 184. 

? Tbid., 162. “La alegoría meramente significa un concepto general [...] el simbolo, 
la encarnación o corporización de una idea.” 
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mediación del tiempo y de la historia como variable inexcu- 
sable en la tarea critica, en el emprendimiento de determinar 
la especificidad de una forma artística, peculiar, autónoma e 
inconmensurable: “La tragedia se distingue del drama luc- 
tuoso por la relación que guardan uno y otro, con el tiempo 
histórico.” Asimismo, la distancia entre símbolo y alegoría 
también concierne a sendas medidas del tiempo. La medida 
del tiempo para la experiencia del símbolo es el instante 
místico, y las notas de lo simbólico: la inmediatez, lo inescru- 
table del origen, lo total, lo necesario.” La intención alegóri- 
ca, en cambio, intensamente mundana e históricamente me- 
diada, captura la fugacidad de las cosas; su hogar es el barro- 
co, el drama secular de la historia como “Pasión del Mundo 
[cuya importancia] sólo reside en las estaciones de su decli- 
nar.”” El símbolo idealiza toda destrucción y caducidad; 
transfigura el rostro de la naturaleza a la luz de la redención, 
en la alegoría, en cambio, “el observador se ve confrontado 
con la facies hippocratica de la historia como paisaje primor- 
dial y petrificado.”» El semblante que presenta la historia es 
como el rostro de un moribundo. 

El Trauerspiel alemán, cuya mejor reducción sería el 
drama luctuoso o drama del duelo fue traducido al inglés 
como german tragic drama, y al castellano como “drama ba- 
rroco alemán.” Trauerspiel, pondera Benjamin, es un género 
independiente impregnado por los avatares dramáticos de la 
guerra de los treinta años (1618-1648) de cuyos sangrientos 
acontecimientos da cuenta. La estatura trágica de sus drama- 
tis personae* deriva del rango o membresía a un estamento 


* Walter Benjamin, Selected Writings, vol. 1, 1913-1916 (Cambridge/ London: The 
Belknapp Press of Harvard University Press, 1996), 56. 

” Cf. Benjamin, The Origin of the German Tragic Drama, 163, 165. 

2 Tbid., 166. 

3 Ibid. 

4 Se trata de una expresión latina que designa la lista de personajes de una obra 
teatral. El elenco de los personajes que intervienen en el drama. Literalmente, 
“las máscaras de la acción.” 
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—la monarquía absoluta—, y su elemento es la historia, más 
aún, la inmanencia de la historia. La tragedia le compete la 
mímesis de la praxis” del héroe trágico, y su elemento es el 
mito. La estatura trágica de sus personajes no proviene del 
rango, sino del tiempo inmemorial del pasado heroico. Si a 
la tragedia, conforme al examen de Aristóteles, le son in- 
herentes la dupla éleos y phobos,” —la piedad por la sufri- 
miento del héroe y el miedo por su muerte—, estas pasiones 
no determinan el drama luctuoso* como sí lo hace la virtud 
estoica de la apátheia,” —la resignación y el ánimo incólume 
que transita el sufrimiento físico, el escarnio, la locura y la 
muerte—. La tragedia tiene, en consecuencia, un rol político 
definido: busca la catarsis, la purgación de emociones nega- 
tivas, la purificación de las pathémata. La naturaleza excesiva 
del barroco lleva el sello de la exaltación al extremo de los 
sentimientos, la apoteosis de los sufrimientos, vicios y virtu- 
des, la ausencia de toda medida. 

El monarca absoluto del drama barroco, encarna al so- 
berano investido del poder absoluto, compatible con las dis- 
cusiones juriídico-político de la época: la decisión en el esta- 
do de excepción, conducente a evitar la disolución de la co- 
munidad política, lo gravoso de la decisión escindida de to- 
das las normas. El aspecto dramático del asunto es puesto en 
evidencia por el drama barroco: la presencia de un soberano 
que investido de funciones y poderes divinos, siendo, él 
mismo, la encarnación de variados vicios, hace del monarca 
tanto mártir como tirano.” 

Inherente al barroco es también el sello de la Contrarre- 
forma, con todo su rigorismo en las costumbres y en la vida 


5 Cf. Aristóteles, Poética (Madrid: Alianza, 2004), 1449b 31. 
"9 Cf. Benjamin, The Origin of the German Tragic Drama, 62. 
"7 Cf. Aristóteles, Poética, 1449b 40. 

'8 Cf. Benjamin, The Origin of the German Tragic Drama, 118. 
2 Tbid., 61. 

22 Tbid., 73. 
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cívica, pero al mismo tiempo con la desesperanza y el des- 
creimiento de toda posible redención. El barroco 'no conoce 
escatología alguna,”” la naturaleza barroca no es la gloriosa 
physis del renacimiento, ni manifiesta la antigua natura deo- 
rum, la huella del creador, en la yema y en la flor, sino caída 
e irredenta, vacía, inconexa, desperdigada en fragmentos. En 
palabras del autor: 


La naturaleza no es vista por ellos en su esplendor, 
rebosante de vida, grávida de retoños, sino en su desgarra- 
miento y el declive de sus creaciones. En la naturaleza ven 
la eterna transitoriedad, y solo en esto reconocía la historia 
la visión saturnina de esta generación. En monumentos, en 
ruinas [...], en el proceso de declinación, y solo en ellos, los 
eventos de la historia se marchitan |[...]. La quintaesencia de 
tales objetos decadentes es el polo opuesto a la idea de una 
naturaleza transfigurada como la concibió el renacimiento 
temprano.” 


El oficio del crítico yace en la “mortificación de la obra 
de arte,”» estrategia por la cual se discrimina entre el conte- 
nido material o tema (material content [Sachgehalt**], o tam- 
bién historical content") y el contenido de verdad o verdad 
filosófica (philosophical truth”), que resiste tenaz el transcu- 
rrir del tiempo, o mejor dicho, que se despliega todo su po- 
tencial semántico gracias al paso del tiempo, cuando el críti- 
co o el pensador que piensa, hic et nunc, lo activa. La tarea el 


” Ibid., 66. 

2 Tbid., 179-80. 

3 Ibid., 182. Véase la distinción que hace Habermas entre crítica redentora, que se 
acerca al objeto “conservadoramente,” y crítica ideológica. La primera, se la 
atribuye a Benjamin, la segunda a Marcuse. La redención de los objetos cultura- 
les, en general, y los artísticos en particular, acaece en la tarea del crítico que 
discierne entre contenido material y verdad filosófica, la estrategia es nominada 
por Benjamin mortificación de la obra de arte. Cf. Júrgen Habermas, “Con- 
sciousness-Raising or Redemptive Criticism. The contemporaneity of Walter 
Benjamin,” New German Critique 17 (Spring 1979): 30-509. 

4 Benjamin, Selected Writings, 1:299. 

3 Benjamin, The Origin of the German Tragic Drama, 182. 


26 Ibid. 
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crítico, entonces, guarda afinidad, pondera Benjamin, con el 
proceder del alquimista,” mientras que la tarea del comenta- 
rista, de quien hace una reseña o comentario, se parece al 
oficio del químico: este último se queda con cenizas y los le- 
ños, el primero, en cambio, se posiciona frente a la obra de 
arte con la presuposición que el transcurso del tiempo corroe 
y evapora el contenido material, condicionado por motiva- 
ciones psicológicas, por circunstancias históricas, políticas, 
sociales, o por la relativa destreza del autor. Lo que queda, — 
el remanente—, y lo que decide sobre la inmortalidad de la 
obra, queda en gran medida en manos del intérprete, del ale- 
gorista, —como lo expresa el autor en el capítulo final—, cu- 
yo especial talento es la arbitrariedad.* El crítico, si bien pre- 
supone la tarea del comentarista, parte, por así decirlo, de las 
cenizas y los leños secos, del vaciamiento de sentido de la 
obra, la mortifica, la sustrae del contexto que, otrora, le asig- 
naba significación, la retiene y conserva como remanente, 
fragmento y ruina. En este retenerla, propone Benjamin, la 
redime, o la libera de la ruina del paso del tiempo, pero 
transformada. Así, des-asida del fondo significativo, del mar- 
co habitual, del tradicional trasfondo en el que se hallaba 
como entretejida, la exégesis del crítico es afín a la interpre- 
tación alegórica, y lejos de quedarse con cenizas, se las tiene 
que ver con la llama viva, móvil, cambiante. La verdad filosó- 
fica, o contenido de verdad, distinto pero dependiente del 
contenido material, puede arder y expandir su luz, pero su 
ambigúedad radica en que necesita de la arbitrariedad del 
alegorista, que activa, con su subjetividad en el potencial 
semántico, que duerme. 

Es digna de mención la permanencia en el tiempo de es- 
te modus operandi del pensamiento de Benjamin, evidencia- 
do cuando las circunstancias vitales reactivaron preocupa- 


7 Benjamin, Selected Writings, 1:298. 
28 Cf. Benjamin, The Origin of the German Tragic Drama, 55, 183-4, 233, 234. 
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ciones en apariencia dormidas, de su juventud: la pregunta 
por la indole del tiempo histórico, y por la recta apreciación 
de los actos que lo jalonan. La impugnación de la visión posi- 
tivista moderna de la historia se manifiesta en la confronta- 
ción del progreso ilusorio, aun fuertemente operativo en su 
tiempo, por ejemplo en la actitud conformista y autocompla- 
ciente de la Social Democracia alemana.” Ésta juzgaba el fas- 
cismo del partido nacionalsocialista como una etapa supera- 
ble, en el transcurrir tranquilo y teleológico natural de la 
gran historia, la historia moderna, la escrita con la pluma de 
los vencedores. En el lenguaje de su última obra, las tesis So- 
bre el concepto de historia,* el historicismo, al que impugna, 
acaricia el pelo lustroso de la historia, no resiste, sino que se 
adapta a los acontecimientos, como si se tratara de secuen- 
cias necesarias y predeterminadas de un tiempo aditivo y 
cronológico. El materialista histórico, si lo leemos con los 
ojos del Trauerspeil, esta muñido de la mirada melancólica,” 
del temperamento saturnino;” su ojo captura el paisaje deso- 
lador expuesto en la tesis IX,” en la que el Ángel de la histo- 
ria, donde antes había progreso ve acumulación de ruina so- 
bre ruina, los fracasos y las causas perdidas, se amontonan 
como escombros a sus pies: la catástrofe, es decir, el progre- 
so. La mirada de la melancolía es también la mirada alegórica 
de las cosas y del mundo, teñida por el temperamento barro- 
co. Pero para Benjamin, la declinación de su tiempo en la Eu- 
ropa de entreguerras también suscita la mirada melancólica. 
La tarea de restituir sentido en un mundo oscurecido 
por el horror vacui, —la desesperanza y el sinsentido—, es 
compatible con la ausencia de una escatología que reúna y 


2 Cf. Walter Benjamin, Selected Writings, vol. 4, 1938-1940 (Cambridge/London: 
The Belknapp Press of Harvard University Press, 2006), 389-411. 

3 Tbid., 393-4. 

3 Cf. Benjamin, The Origin of the German Tragic Drama, 149-55, 185, 227, 232, 233. 

32 Cf. Tbid., 149-52. 

2 Cf. Benjamin, Selected Writings, 4:392. 
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eleve todo lo creado y caido en el final de los tiempos. Esta es 
la esencia del barroco alemán: 

Si el objeto deviene alegórico bajo la mirada me- 
lancólica, si la melancolía le sustrae toda vitalidad y lo re- 
tiene muerto, pero eternamente seguro, entonces queda 
expuesto al alegorista, está incondicionalmente en su po- 
der. No emana ningún significado en sí mismo, su sentido 
lo recibe del alegorista. Él lo otorga y lo sostiene, no en 
sentido psicológico, sino ontológico. En sus manos, el obje- 
to deviene algo otro, a través de él, habla de algo distinto y 
para él, el objeto se transforma en la llave del ámbito del 
conocimiento oculto de las cosas, y revierte a aquel, como 
emblema de este. Esto determina el carácter de la alegoría 
como forma de escritura.* 


A modo de conclusión, presentaré algunos ejemplos de 
obras, que reúnen las condiciones examinadas por Benjamin 
en el barroco. Las escenas de la Natividad o de la Adoración 
de los magos en autores renacentistas como Domenico Ghir- 
landaio, por ejemplo. En ellas el trasfondo que acoge la esce- 
na no es el establo medieval, sino la ruina del templo pagano, 
el cual, no obstante cuan bien conservado esté, se yergue en 
ruinas, des-asido del contexto significativo. La ruina, pro- 
clama Benjamin, el más fino material del barroco, el frag- 
mento altamente significativo en manos del alegorista que lo 
lee como escritura enigmática, como si un guion (script) es- 
tuviera sobrescrito a una estructura vacía. El barroco y la mi- 
rada alegórica necesitan del fragmento, de la declinación de 
sentido para ser activados. También la alegoría medieval, 
didáctica por naturaleza, no la alegoría moderna y barroca, 
que le interesa a Benjamin, se asienta como escritura nueva 
sobre la ruina de los dioses paganos, por ejemplo. Así, Cupi- 
do y Venus, otrora manifestaciones de virtudes o pasiones, 
son drenados de significación y revestidos de nueva expre- 
sión. Son emblemas, rebus, pictogramas, —las formas expre- 


2 Benjamin, The Origin of the German Tragic Drama, 183-4. 
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sivas que proliferaron en el barroco—, ahora expresión de los 
vicios de la sensualidad o la lujuria. El Cupido de Giotto apa- 
rece con alas y garras de murciélago.” 

El cuerpo barroco no es la totalidad orgánica unificada 
de los miembros vivos, no es el cuerpo creado elevado por la 
gracia y restaurado en sus manifestaciones (los autores del 
drama barroco alemán era casi todos luteranos), sino el 
cadáver, el rostro muerto, la calavera, la parte, el fragmento. 
Una ilustración altamente significativa se encuentra en la 
descripción del torso de Hércules de Winckelmann,* — 
miembro por miembro, tomando cada parte atomizadamen- 
te; 

Como el tronco desnudo de un viejo roble que ha si- 

do derribado y despojado de sus ramas |[...] mutilado — 
cabeza, brazos, y la parte superior del pecho, se han ido. 
[...] mi espíritu fue convocado con una mirada a su espalda. 
[...] Veo aqui el edificio principal de los huesos de su cuer- 
po, el origen de los músculos, y la base de su organización y 
moción. [...] la cabeza, llena de majestad y sabiduría, se 
yergue ante mis ojos, y los otros miembros ausentes em- 
piezan a tomar forma en mis pensamientos; una emana- 
ción (efflux) de lo que está ante mí se organiza, y produce, 
como si fuera, una repentina restauración. Sus muslos y la 
rodilla remanente me dan una idea de las piernas. 


Hannah Arendt, que escribió la introducción a Illumina- 
tions, obra en la que edita algunos textos importantes de 
Benjamin traducidos al inglés, asume la actitud teórica de su 
amigo, cuando describe las operaciones del pensamiento o la 
mente. Porque “pensar es recordar,” la memoria tiene un po- 
der de transformación, que configura a las experiencias pa- 
sadas, haciendo presente lo ausente; lo trae a la presencia pa- 
ra que nos lo podamos apropiar. La memoria y la imagina- 


3 Cf. Benjamin, The Origin of the German Tragic Drama, 226. 

36 Cf. “Winckelmann's description of the torso of the Hercules of Belvedere in 
Rome,” trad. Thos Davidson, The Journal of Speculative Philosophy 2 (1868): 187- 
9, http://www.jstor.org/stable/10.2307/25665655. 
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ción transforman los objetos, las experiencias pasadas, las 
acciones y las palabras concediéndoles significación. Tal mo- 
dalidad de la mente que Arendt le atribuye a Benjamin, “el 
buscador de perlas,”” halla su mejor manifestación en La 
Tempestad, de W. Shakespeare. El canto de Ariel expresa la 
misteriosa transformación de los huesos secos y los ojos 
muertos del padre, —los fragmentos des-asidos el todo vi- 
vo—, en algo rico y misterioso, los corales y las perlas: “Tu 
padre a cinco brazas yace hundido. Sus huesos en coral se 
han convertido. Lo que fueron sus ojos, hoy son perlas: sus 
cosas corruptibles sabe hacerlas el mar algo precioso y sor- 
prendente.”* 


27 Benjamin, /lluminations, 38. 
38 William Shakespeare, El cuento de navidad. La tempestad (Barcelona: Planeta, 


1999), 112. 
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“De rústicos a políticos cristianos.” La batalla 
de Antonio Ruíz de Montoya contra el mal 


Marcela Pezzuto 
(Universidad Católica Argentina) 


Este trabajo se propone abordar la figura del jesuita An- 
tonio Ruíz de Montoya desde una perspectiva relacionada 
con la acción política y con el fin de comprender su desem- 
peño en las reducciones de las provincias de Paraguay, Pa- 
raná, Uruguay y Tape. Es decir, trataremos de develar una de 
las estrategias empleadas por el religioso para enfrentar la 
figura mal (en sus diversas manifestaciones) que, según su 
narración, constituía una de las principales amenazas de la 
empresa catequizadora que contemplaba además llevar a los 
indios a adoptar una forma de vida ordenada en las incipien- 
tes polis conformadas por los asentamientos misioneros. 

El trabajo de Ruíz de Montoya como religioso es vasta- 
mente conocido en las poblaciones guaraníes de los actuales 
territorios del sudoeste brasileño, noreste argentino y noro- 
este uruguayo; motivo por el cual nos permitimos remarcar 
su tarea como Procurador cuando en 1640 (junto con el P. 


* Antonio Ruíz de Montoya, La conquista espiritual del Paraguay, ed. Ernesto 
Maeder (Rosario: Equipo Difusor de Estudios de Historia Iberoamericana, 
1989). 


Díaz Taño) deja las reducciones de las que llegó a ser Supe- 
rior para dirigirse a realizar otro tipo de misión en la corte 
española. Este nuevo objetivo consistía en alcanzar el permi- 
so para que los indios pudieran defenderse de manera con- 
tundente. Luego de 25 años de labor con los guaraníes se 
traslada a Buenos Aires en 1637 para embarcarse rumbo a Eu- 
ropa en donde permanece hasta 1643. Al igual que su estadía 
en las reducciones, esta nueva etapa en las cortes fue de in- 
tensa labor ya que su gestión consistió en acercarle al mo- 
narca alegatos, memoriales e informes que revelaban el grave 
problema de desprotección que enfrentaban las misiones con 
el avanzar de los bandeirantes. 

Sin embargo, en diciembre de 1640 a raíz del levanta- 
miento por la Restauración de la Independencia del reino de 
Portugal se frustraron en, gran medida, todas las gestiones ya 
realizadas. Recordemos que Montoya había concretado una 
entrevista con Felipe IV en la que éste resultó interesado por 
la situación colonial y había delegado su resolución al Conse- 
jo de Indias, organismo que, a su vez, había propuesto un 
conjunto de medidas para frenar la invasión paulista, indi- 
cando instrucciones a las autoridades locales a fin de prote- 
ger a los indios.? Sin embargo, el fin abrupto de la labor en 
España y su regreso a Lima no significó para Montoya aban- 
donar la actividad de abogado de las reducciones: en 1644 y 
en 1646 reclamó ante el Virrey por armas de fuego para que 
los guaraníes pudieran defenderse? y en 1647 le recordó tam- 
bién al mismo mandatario las disposiciones en las que se 
eximía a los indios de brindar servicios personales e insistía 


* Ibid., 15. 

2 Edgardo Calvi, “Las milicias de las doctrinas jesuíticas del Paraguay. Origen, 
evolución e influencia social y política,” en Jornadas. Aporte de las Universidades 
Católicas al Quinto Centenario del descubrimiento y de la evangelización de 
América. Su misión ante la nueva evangelización, vol. 2 (ODUCAL, 1993). 
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en que se los empadrone de modo de pagar tributo como va- 
sallos del rey.* 

Una faceta que nos interesa muy particularmente y que 
se diferencia de la hasta ahora referida es la de escritor. Es en 
España donde Montoya concluye una importante producción 
de libros? en los que emplea también la palabra de manera 
política a fin de construir un discurso que sirviera de alegato 
de todos los logros alcanzados en las reducciones y de todo 
lo que aún era necesario conseguir. Como escritor polifacéti- 
co, el jesuita demostró un gran conocimiento al manejar va- 
riedades discursivas tales como la lingúística comparativa, la 
oratoria —de nítidos fines evangelizadores—, y la crónica — 
género extensamente empleado en los relatos del descubri- 
miento y la colonia—. En el caso particular de “Conquista 
Espiritual” la finalidad sobresaliente consiste en narrar la ac- 
ción evangelizadora con el fin de sacar a los indios de la rus- 
ticidad y convertirlos en cristianos con derechos (como 
miembros de un reino) e insertos en una sociedad participa- 
tiva (como actores de una comunidad). Aspectos ambos que 
concilian la conversión espiritual y la construcción política. 

Sin embargo, tal como adelantamos, existen dos temas 
que para Montoya inciden en la concreción de la empresa: 1) 
la ausencia de creencias religiosas de los indios y 2) la pre- 
sencia del demonio. En cuanto al primer punto el jesuita co- 
menta: “y aunque la nación guaraní ha sido limpia de ídolos 
y adoraciones, merced del cielo que libres de mentiras están 
dispuestas para recibir la verdad.”* Montoya no escapa al en- 
tusiasmo característico que manifiestan todos los cronistas al 
dar cuenta de la gran aptitud para ser convertidos que de- 
mostraban los indígenas gracias en la inexistencia de creen- 


* Ruíz de Montoya, La conquista espiritual del Paraguay, 18. 

2 “La conquista espiritual del Paraguay” junto con “El Tesoro de la lengua 
Guarani” fueron editados en 1639 y las obras “Arte y Vocabulario” y “Catecismo” 
aparecieron en 1640. Todas publicadas en Madrid. 

% Ruíz de Montoya, La conquista espiritual del Paraguay, 131. 
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cias propias. Sin embargo, quienes nos dedicamos a las letras 
coloniales reconocemos en este tema de la ausencia de reli- 
giosidad autóctona un tópico retóricamente necesario que, a 
partir de los escritos de Colón, se empleó para reforzar la 
empresa conquistadora de tierras y de almas en el Nuevo 
Mundo. 

Pero más allá de la insistencia de Montoya acerca de la 
falta de religión de los indios, los habitantes del Guayrá no 
sólo poseían rituales, dioses, relatos míticos, paraíso sino 
también intermediarios entre el mundo terrenal y el mundo 
sobrenatural. Inclusive, independientemente de la llegada de 
los jesuitas, las poblaciones tupi-guarani habían alcanzado 
un desarollado misticismo que se plasmó en la búsqueda de 
un sitio paradisíaco llamado la Tierra sin Mal.” 

Entonces, ¿cómo fue posible que Antonio Ruíz de Mon- 
toya no haya registrado tales manifestaciones? La respuesta 
evidente señala que los indios ocultaban su religión y reali- 
zaban sus rituales en la espesura de la vegetación alejados de 
las reducciones y sólo los que “pertenecían” al rito conocían 
el camino. De hecho, el propio Montoya relata sin evidenciar 
una conciencia reflexiva de lo que describe: 

En aquella reducción donde contamos la quema de 
huesos, oráculo del demonio, había un indio vivo que en la 
vida, y disposición disforme de su cuerpo se le parecía mu- 
cho. [...] Supo lograr su dicha porque dándose a embustes y 
mentiras ganó el honor de mago. [...] Subió después a ser 
tenido por Dios, [...] Tuvimos noticia deste, y que su habi- 


7 Descripto como un lugar de abundancia (“el maíz crece solo, las flechas van por 
sí mismas a la caza”), era el espacio de la opulencia y del esparcimiento infinito 
y allí se anulaban dos temas importantes: el trabajo y el reglas de matrimonio. 
En definitiva, en la Tierra sin Mal se rechazaba toda prohibición. No descono- 
cemos las perspectivas religiosa y política que revestía la búsqueda de la Tierra 
sin Mal. Hemos decidido abordar exclusivamente el móvil religioso porque se 
ajusta más a los fines perseguidos en vista del recorte propuesto para el Con- 
greso. 
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tación era en un muy alto cerro, y que el pueblo pretendía 
en muriendo hacerle templo, al modo de los que ya vimos.* 


Respecto del mesianismo en los pueblos tupi-guaraní 
mucho se ha escrito. Algunos estudiosos explican la idea de 
mesianismo como un tipo de respuesta característica gene- 
rada por un grupo oprimido frente a una situación de opre- 
sión.” Sin embargo, sin intención de entrar en debate, para 
los fines de esta ponencia sostendremos que el mesianismo 
de los pueblos tupi-guaraní era previo a la presencia de los 
blancos'” (más allá del concreto impacto que tuvo en esas 
poblaciones esta presencia bajo la forma de invasión, lucha, 
contacto, etc.).” A pesar de todo es innegable el hecho de que 
los indios convertidos por la acción de Antonio Ruíz de Mon- 
toya eran individuos que poseían una creencia y que volunta- 
riamente fue abandonada para abrazar otra, la cristiana. 

Tampoco aparece en la crónica de Montoya una verda- 
dera reflexión por parte del narrador acerca de los individuos 
que, a semejanza de sacerdotes, funcionaban como interme- 
diarios entre el mundo sobrenatural y los seres humanos 
(manifestación evidente de una creencia). Es más, si segui- 
mos el estilo descriptivo que aparece en “Conquista Espiri- 
tual” (característica propia de las Cartas Anuas) no hay ma- 


$ Ruíz de Montoya, La conquista espiritual del Paraguay, 17425. 

? Florencio Hubeñak, “Mesianismo y escatología en el descubrimiento y evangeli- 
zación de América,” Revista Cuadernos del Milenio 4 (2012): 9-49. 

** Helene Clastres, La tierra sin mal. El profetismo tupí-guaraní (Buenos Aires: Ed. 
Del Sol, 1993). 

” Para apoyar la idea de que el concepto de mesianismo no tiene necesaria directa 
relación con la lucha entre opresor y oprimido es necesario recordar el mesian- 
ismo medieval de la orden franciscana que preanunciaba el novus ordo y que in- 
fluyó en el espíritu de los conquistadores. Asi, la primera generación de mision- 
eros franciscanos llegaron a las tierras descubiertas con la convicción de encon- 
trar el espacio ideal para reconstruir comunidades apostólicas como respuesta a 
los temores del fin del mundo por parte de la cristiandad europea. Se buscaba, 
entonces, el reino cristiano en un lugar indefinido. Mario Góngora, “El Nuevo 
Mundo en algunas escatologías y utopías de los siglos XVI y XVIIL” Estudios de 
Historias de las Ideas y de Historia Social (Ed. Universidad de Valparaíso, 1980): 


45: 
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yor detalle de los templos indios, de sus ornatos ni de la dis- 
posición que tenían en medio de la vegetación, ni siquiera de 
los antes mencionados “impostores” karaí que oficiaban co- 
mo sacerdotes y guiaban los grandes desplazamientos hacia 
la Tierra sin Mal.” Tampoco Montoya describe la veneración 
de los huesos de los difuntos karaí. Sólo hace referencia a es- 
tas muestras de religiosidad de manera intercalada y siempre 
con la finalidad de señalar la acción salvadora de los padres. 

Pero centrémonos en el otro tema que aborda “Con- 
quista Espiritual” y que Montoya lo considera el segundo im- 
pedimento para concretar la acción evangelizadora: la pre- 
sencia del demonio. Para desarrollar este concepto “la figura 
del mal” recurriremos al abordaje simbólico-hermenéutico 
siguiendo a Paul Ricoeur.” Sus estudios acerca de las religio- 
nes desde una lectura interpretadora de las acciones, pensa- 
mientos, filosofía y creencias nos han parecido la base teórica 
más adecuada para nuestro trabajo. Diremos, entonces, que 
Antonio Ruíz de Montoya reconoce, enfrenta y asume la pre- 
sencia del mal como una entidad concreta. 

Si seguimos una perspectiva del símbolo desde la teodi- 
cea podríamos formular la siguiente concatenación que es- 
tructura el pensamiento humano: Dios es Todopoderoso, es 
absolutamente bueno pero, sin embargo, el mal existe.'* A lo 
que nosotros agregaríamos: hay un ente que lo encarna y un 
hombre que lo acepta. 

Por otro lado, dentro de la tradición judeocristiana la 
idea del mal apunta al sujeto que se relaciona con aquel y 
genera la siguiente cadena: pecado/sufrimiento/muerte. Es 
frente a estas causalidades que Montoya emprende una bata- 
lla directa contra el representante del mal en la Tierra. Asi, el 
diablo es, en definitiva, quien inspira al hombre (a través de 


” Desplazamientos que constituían la manifestación evidente del mesianismo 
tupi-guaranl. 
3 Paul Ricoeur, La symbolique du mal (Paris: Montaigne, 1960). 


4 Tbid. 
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ardides) a actuar mal, a padecer por ello y, en muchos casos, 
lo lleva a la muerte. Entendemos que es por este motivo que 
toda la obra “Conquista Espiritual” se encuentra atravesada 
por el leitmotiv de detectar la presencia, evitar el contacto, 
velar porque no engañe a los indios evangelizados y rescatar 
a aquellos que no aceptan a Dios porque se encuentran bajo 
la confusión del mal. 

De esta forma el discurso narrativo de Montoya trans- 
curre por dos vías: la de la descripción” y la de la acción. Es 
en esta última en la que nos detendremos partiendo de la in- 
terpretación del título de la obra. “Conquista Espiritual” es la 
narración de la batalla emprendida por Montoya para “con- 
quistar” a los hombres frente a su paganismo y para “con- 
quistar” al demonio, actor último que pretende dirigir las ac- 
ciones humanas. En “La Simbólica del Mal”* Ricoeur habla de 
los niveles de discurso que aparecen en la especulación sobre 
el mal en que las fuerzas del bien se alistan para combatirlo a 
fin de liberar la luz que permanece cautiva en las tinieblas. 
Podemos abordar, entonces, el problema del mal siguiendo 
el discurso de Montoya en torno a tres esferas: acto, voluntad 
y libre albedrío. 

Si bien los guaraníes eran libres de ocultar sus templos 
y venerar los huesos, de la misma manera, empleban su libre 
voluntad cuando aceptaban las evidencias de los padres que 
les demuestraban el engaño en que viván y, según nuestro 
narrador, se convertían y abandonaban las antiguas prácti- 
cas. Tanto en la primera como en la segunda situación el ser 
humano hace uso de su libre albedrío. Pero la diferencia re- 


5 Nótese la diferencia que existe entre las descripciones que pasan por alto el de- 
talle de las manifestaciones de religiosidad autóctona y las descripciones 
minuciosas que Montoya realiza respecto de la figura y del accionar del demo- 
nio. 

"* Ricoeur, La symbolique du mal. Ricoeur habla del nivel de la construcción narra- 
tiva del mito que posee diferentes estadios: el de la sabiduría, el de la gnosis, el 
de la gnosis antignóstica y el estadio de la teodicea (que, según nos parece, co- 
rresponde a la construcción discursiva de Montoya). 
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side en la opción escogida que Ricoeur llama la “labilidad del 
ser humano.”” Es por este concepto que el ser humano puede 
equivocarse, manifiesta su ser falible. Consideramos que es 
en este punto (un hombre débil, maleable) en el que se 
asienta el pensamiento y el actuar de Antonio Ruíz de Mon- 
toya. Por ello su objetivo es defender al guarani, repeliendo 
al mal y dando noticia de ello. 

Esta preocupación aparece tempranamente en la obra,* 
en el capítulo VI: 

Habiendo cumplido los Padres con su misión entre 

españoles, pusieron la mira en la conversión de los indios 

[...] por aquellas partes había muchas provincias de gentiles 

al parecer dispuestas para el Evangelio, guiólos el cielo por 

un río llamado Paranapane, que quiere decir río desdicha- 

do y sin ventura. Desdicha fue para el demonio [...] se re- 

gistró por el bautismo un gran tesoro de almas.” 


De la misma forma en el capítulo IX Montoya comenta 
lo ocurrido en la reducción de San Ignacio Itaumbuzú y ale- 
daños: “Llegamos a un pueblo cuyo gobernador era un gran 
cacique, gran mago y hechicero y familar amigo del demonio, 
llamado Taubici, que quiere decir, diablos en hilera.””” Y en el 
capítulo XI dice: 

Teníamos los Padres en San Ignacio un principal ca- 
cique [Miguel Artiguaye] [...] Este era ministro el demonio 

[...], mudándose en una fiera bestia, prorrumpió diciendo a 

voces: Vosotros no sois sacerdotes enviados de Dios para 


nuestro remedio, sino demonios del infierno, enviados por su 
príncipe para nuestra perdición.” 


*7 Tbid. 

18 Para seguir la brevedad exigida en la presente comunicación hemos realizado 
una selección apretada de las referencias textuales del mal que sobreabundan 
en “Conquista Espiritual.” 

2 Ruíz de Montoya, La conquista espiritual del Paraguay, 60. 

“2Tbid., 73. 

2 Ibid., 83. 
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Baste como ejemplo de las numerosas menciones de es- 
ta entidad maligna a la que se enfrentan los religiosos. Las 
mismas constituyen un alegato de la preocupación que se 
evidencia en una línea narrativa que se extiende del capítulo 
VI al LIV (téngase en cuenta que la obra consta de 81 capítu- 
los en su totalidad). 

Esta presencia resulta tan inquietante en su imagen vi- 
sual que merece detenernos en sus dos manifestaciones: 

- Zoomórfica: pez (el demonio aparece como un pez, co- 
pula con una mujer, la rapta y luego la mata); venado y 
sapo. 

- Antropomórfica: negro; sacerdote; maloquero; Virgen 
(el demonio manifiesta su desviación apareciendo con 
dos niños en brazos). 

La presencia del demonio es relatada de manera coti- 
diana por Montoya, quien no manifiesta extrañeza ante los 
reiterados encuentros. Ejemplo de ello es el “gracioso cuen- 
to” que aparece en el capítulo XIX: 

Estando yo a media noche en un rincón de la iglesia 

[...] ví entrar en la iglesia por la puerta que sale a nuestra 

casa, un indio bien alto, [...] Dudé si era el demonio, dejéle 

ir entrando, [...] juzgué que iba a hacer algún desacato en el 


altar, [...] Arrojéme tras él, pero con gran ligereza saltó el 
cerco de la casa;” 


Lo “gracioso” de la historia es que quien creía Montoya 
que era el diablo resultó ser un joven que avergonzado se 
había presentado en la iglesia de incógnito para devolver an- 
te el altar una herramienta hallada. La actitud alerta acerca 
de la presencia del mal revela (según el relato de Montoya) la 
cotidianeidad de los encuentros de indios y padres con el 
demonio. Así, a lo largo de la “Conquista Espiritual” Montoya 
se erige como desmantelador de las tretas del demonio y 
aparece como su gran oponente. 


2Tbid., 108. 
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Ya al comienzo de la obra, en la dedicatoria al marqués 
de Monasterio se desliza esta idea de luchar contra el demo- 
nio: “y gozarase de ver como se funda la Iglesia en las regio- 
nes que estaban en la sombra de la muerte, y las puertas del 
infierno, como se exalta la Fe, como se vence al demonio, 
como se redimen las almas.”> 

Hemos comenzado esta ponencia haciendo mención a 
la tarea de Montoya como defensor político del indio frente 
al hombre blanco, sin embargo, no es este el tópico que apa- 
rece en las palabras inaugurales de la obra. A pesar de su im- 
portancia gran parte de la redacción de “Conquista Espiri- 
tual” también se tensiona a señalar la humanidad finita del 
indio frente a la fuerza del mal. La respuesta de Montoya es 
clara: sólo vencido al mal podrá el hombre desarrollarse en 
una comunidad ordenada con obligaciones y derechos. En 
otras palabras, los indios abandonarán su rusticidad para lle- 
gar a desarrrollarse como políticos cristianos. 


3Ibid., 43. 
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El Dios que habla y el Dios que actúa en El 
misterio de los Santos Inocentes de Charles 
Péguy 


Ana Rodríguez Falcón 
(Universidad Católica Argentina — ALALITE) 


En El misterio de los Santos Inocentes de Charles Péguy 
escuchamos la voz de Dios en primera persona singular en 
boca del personaje de Madame Gervaise. El objetivo del tra- 
bajo es estudiar la forma de presentarse y de actuar de esta 
voz, teniendo en cuenta los textos de hermenéutica textual 
de Paul Ricoeur y su análisis de la polifonía bíblica desarro- 
llada en Fe y filosofía, particularmente en los artículos 
“Nombrar a Dios” y “Hermenéutica de la Revelación.” 


Desde el decir polifónico de la Biblia al discurso 
poético de Charles Péguy 


El Misterio de los Santos Inocentes (1912) es una de las 
últimas obras literarias de Charles Péguy y con ella cierra un 
ciclo de tres poemas dramáticos inaugurado por El misterio 
de la caridad de Juana de Arco (1910), seguido de El pórtico del 
misterio de la segunda virtud (1912). Estas tres obras pueden 


* Charles Péguy, El misterio de los Santos Inocentes (Madrid: Encuentro, 1993). 


ser tomadas en conjunto, pues poseen una estructura similar, 
inspirada en los dramas litúrgicos medievales. En esta en 
particular, los personajes que salen a escena son Madame 
Gervaise y Jeannette, cuya única función actoral es la de reci- 
tar una larga plegaria lírico-dramática a partir de la cual la 
voz que se hace presente detrás de la voz de los personajes 
de la escena es la de Dios Padre, único verdadero protagonis- 
ta de la representación.* 

El texto de Charles Péguy resulta interesante para enta- 
blar un diálogo con algunas de las cuestiones desarrolladas 
por Paul Ricoeur en sus artículos de hermenéutica bíblica re- 
unidos en la obra Fe y filosofía. Allí, Ricoeur retoma aspectos 
estudiados en otras obras de hermenéutica textual,* para 
aplicarlos al análisis de los textos de la Biblia, concebidos, en 
primer lugar como un caso particular de textos poéticos.? La 


* Hay muchas obras que se dedican a estudiar a Charles Péguy desde distintas 
perspectivas. Para una perspectiva biográfica puede consultarse, entre otros: Pi- 
erre Flottes, Péguy (Buenos Aires: Columbia, 1964). En relación a su estilo, Al- 
bert Chabanon, La poétique de Charles Péguy (Paris: Robert Laffont, 1947); 
André Maurois, Estudios literarios (Buenos Aires: Hachette, 1941), entre otros. 
Desde una perspectiva filosófico teológica: Jorge A. Murias, Tiempo y eternidad 
en Charles Péguy (Buenos Aires: Educa, 2000). En lo que respecta al diálogo en- 
tre literatura y teología, entre otros estudios se encuentran los siguientes: Hans 
Urs von Balthasar, Gloria: Una estética Teológica, vol. 3 (Madrid: Encuentro, 
1985); Cecilia Inés Avenatti de Palumbo, La literatura en la estética de Hans Urs 
von Balthasar. Figura, drama y verdad (Salamanca: Secretariado Trinitario, 
2002); Charles Moeller, El hombre moderno ante la salvación (Barcelona: 
Herder, 1969). 

2 Paul Ricoeur, Fe y filosofía. Problemas del lenguaje religioso (Buenos Aires: Do- 
cencia y Almagesto, 1994). 

* Detrás de los artículos reunidos en Fe y filosofía, se encuentra la teoría her- 
menéutica textual desarrollada en sus obras anteriores o contemporáneas, prin- 
cipalmente en La metáfora viva (Madrid: Cristiandad, 1980), y en los artículos 
reunidos en El conflicto de las interpretaciones. Ensayos de hermenéutica (Bue- 
nos Aires: FCE, 2003) y Del texto a la acción. Ensayos de hermenéutica II (Bue- 
nos Aires: FCE, 2000). 

? Para definir texto poético, Ricoeur hará alusión a conceptos trabajados en obras 
anteriores; se centrará principalmente en tres de ellos: El primero es el de texto; 
a diferencia de la palabra hablada, este queda liberado, por distanciamiento, de 
la intención del autor, de su primer destinatario y del contexto original. El se- 
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Biblia es tomada como obra poética cuya característica prin- 
cipal es la polifonía de discursos que tienen como referente 
último a Dios, “un caso único,” dirá el filósofo, “porque todos 
los discursos parciales son referidos al Nombre que es el pun- 
to de interpretación y la caja vacía de todos nuestros discur- 
sos acerca de Dios en el nombre del Innominable.”* 

Cada uno de los “discursos parciales” presentes en la Bi- 
blia a los que hace alusión Ricoeur son: el discurso narrativo, 
el profético, el prescriptivo, el sapiencial y el lírico (en el cual 
reúne al himno, la súplica y la acción de gracias). Ellos pose- 
en individualmente características propias y modos particu- 
lares de nombrar a Dios, las cuales no deben verse como una 
“enumeración yuxtapuesta,” sino “en una dialéctica vivien- 
te.” Ricoeur desestima la idea de inspiración del texto sagra- 
do como un dictado por parte del Espiritu Santo y atiende a 
la idea de textos que revelan a Dios y en los que Dios se reve- 
la de diversos modos, estrictamente relacionados a las es- 
tructuras propias de los géneros literarios a lo que pertene- 
cen.* La revelación de Dios en las Sagradas Escrituras se da 
de una forma peculiar en cada uno de estos discursos. No 
hay una revelación que pueda extraerse como idea y que se 
aleje de la forma que la constituye. El género literario utili- 
zado no es un mero recurso de estilo, sino que es una forma 
significante, sin la cual, la revelación no sería la misma. El 
carácter que tienen en común todos estos discursos es su re- 


gundo es el de obra; elaborado con una forma particular e inscripto dentro de 
algún género literario especifico, el texto poético consigue objetivación y 
autonomía. Por último, Ricoeur retoma el concepto de mundo del texto, “la es- 
pecie de mundo visualizado fuera del texto en calidad de referencia del texto. 
[...] Intención o estructura designan el sentido mientras que el mundo del texto 
designa la referencia del discurso, no lo que es dicho sino aquello acerca de lo 
cual se dice. Y la cosa del texto es el mundo del texto que se despliega delante 
de él.” Ricoeur, Fe y filosofía, 181-2. 

* Tbid., 186. 

7 Tbid., 110. 

" Véanse especialmente los artículos “Nombrar a Dios” y “Hermenéutica de la idea 
de Revelación,” capítulos Ill y V respectivamente de Fe y filosofía. 


ESTUDIOS DE FENOMENOLOGÍA Y HERMENÉUTICA VII — Ricoeur y la fenomenología | 367 


ferente: un Dios que se muestra y se esconde, que forma par- 
te y a la vez escapa de toda posibilidad de apropiación o de 
dominación por parte de los textos y de sus intérpretes. 

El misterio de los Santos Inocentes es ante todo un texto 
poético. Como los discursos parciales de la Biblia, utiliza len- 
guaje religioso y en el mundo que despliega ante el lector 
aparece el personaje de Dios como gran protagonista. Este 
Dios-personaje que habla en la obra ficcional escrita por 
Péguy se presenta como el mismo Dios de las Sagradas Escri- 
turas: el Dios de la creación, el Dios de la liberación, el Dios 
de los profetas, el Padre de Jesucristo y el Dios de los santos y 
mártires de la Iglesia. En efecto, algunos pasajes de la Biblia, 
tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento, son aludidos 
e incluso citados de forma literal por el Dios de la obra, así 
como ciertas plegarias propias de la liturgia cristiana. 

Como ya hemos señalado, la revelación de Dios en las 
Sagradas Escrituras está intimamente relacionada con el dis- 
curso en el que se inscribe. Nuestra intención es ver la forma 
en la que Dios-personaje se revela en la obra de Péguy, es de- 
cir, qué revelación particular brota del estilo utilizado por el 
poeta y qué relación puede establecerse entre este modo de 
revelación y el propio de los discursos de la Biblia analizados 
por Ricoeur. Nuestra hipótesis es que Charles Péguy, en esta 
obra, ingresa en el corazón de la revelación cristiana y nos 
muestra aquello que más se oculta en los discursos bíblicos 
que es el ser más íntimo de Dios. 


“La voz detrás de la voz,” correspondencias con el 
discurso profético 


Madame Gervaise será en la obra la que se haga cargo 
principalmente del parlamento de Dios, quien en un monó- 
logo con tintes de plegaria, se dirige a un destinatario inde- 
terminado, tal vez a sí mismo o a la humanidad. Jeannette, 
cuya función es permanecer en silencio la mayor parte de la 
representación, escucha atenta las palabras de Dios salidas 
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de la boca de Madame Gervaise y, en dos oportunidades, 
como quien conoce la historia relatada y se entusiasma con 
ella, interrumpirá su parlamento, no con el fin de establecer 
un corte para decir otra cosa o para preguntar algo, sino co- 
mo quien desea continuar el relato; toma la palabra e inicia 
un diálogo a partir del cual se intercalan las voces de las mu- 
jeres, pero en las que el único que verdaderamente habla si- 
gue siendo Dios. En efecto, las únicas referencias actorales 
son puestas por el poeta en estos momentos en los que Jean- 
nette toma la palabra y tienen relación con lo que hemos re- 
marcado, ya que son indicaciones que permiten conocer el 
modo en el que este personaje se introduce en el parlamen- 
to.? Luego, Jeannette callará y continúa escuchando a Mada- 
me Gervaise hasta el final de la “plegaria” de Dios, que coin- 
cide con el final de la obra misma. 

Por el modo en que se introduce la voz de Dios a través 
del personaje de Madame Gervaise, podemos relacionar este 
discurso con el profético de las Sagradas Escrituras. Así como 
allí “la revelación es la palabra de otro que está detrás de la 
palabra del profeta,” en la obra de Péguy, Dios habla a 
través de los personajes femeninos, quienes de forma cons- 
tante a lo largo del recitado repetirán a modo de leitmotiv la 
locución “dice Dios” —de forma análoga a como los profetas 
repiten frases como: “oráculo del Señor,” o mismo: “dice el 
Señor”—. Ahora bien, según lo señalado por Ricoeur, la pro- 
fecía es, “como en la narración, orientación hacia el aconte- 
cimiento,” en el caso particular de los profetas, orientado 
hacia adelante, “hacia “el día de Yahveh,” del cual el profeta 
dice que no será de alegría sino de terror.” En la obra de 
Péguy podemos encontrar algunos elementos que orientan el 
texto hacia un acontecimiento que puede ser llamado, analó- 
gicamente “día de Yahveh,” pero no entendido como el día 


? Véase Peguy, El misterio de los Santos Inocentes, 88, 119 y 120. 
* Ricoeur, Fe y filosofía, 160. 
” Tbid., 110. 
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del “juicio final,” sino como el día de la “salvación final” en el 
que definitivamente Dios pueda consolar a todos los hom- 
bres. En el monólogo no está presente la amenaza de des- 
trucción, sino por el contrario, la esperanza de Dios porque 
el hombre habite en su paraíso. 


Entonces, noche, quizás mi paraíso 

no deba ser sino una gran noche de claridad que caiga so- 
bre los pecados del mundo. [...] 

Como llevaste a cabo aquel día, noche, llevarás a cabo el 
mundo. 

Y mi paraíso será una gran noche de luz. 

Y todo lo que yo pueda dar 

en mi ofrenda, y a mí también, en mi Ofertorio 

a tantos mártires y a tantos verdugos, 

a tantas almas y a tantos cuerpos, 

a tantos puros y a tantos impuros, 

a tantos pecadores y a tantos santos, 

a tantos fieles y a tantos penitentes, 

y a tantas penas, y a tantos duelos, y a tantas lágrimas y a 
tantas heridas, 

y a tanta sangre, 

y a tantos corazones que habrán latido tanto, 

de amor, de odio, 

y a tantos corazones que habrán sangrado tanto, 

de amor, de odio, 

quedará escrito que deberá ser eso 

que será preciso que les dé 

y que ellos no pedirán más que eso, 

que no querrán más que de eso, 

que no les atraerá más que eso, 

sobres las mancillas y sobre tantas amarguras, 

y sobre ese mar inmenso de ingratitud 

la lenta caída de una noche eterna.” 


” Péguy, El misterio de los Santos Inocentes, 13-4. En su versión francesa original: 
“O nuit faudra-t-il donc, faudra-t-il que mon paradis / Ne soit qu'une grande 
nuit de clarté qui tombera sur / les péchés du monde. / [...] / Comme tu accom- 


plis ce jour, Ó nuit accompliras-tu le monde. / Et mon paradis sera-t-il une 
grande nuit de lumiére. / Et tout ce que je pourrai offrir / Dans mon offrande et 
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En la letanía recitada por Dios están incluidos todos los 
hombres, justos e injustos, llamados a participar de esta no- 
che de luz que será su paraiso. Esta primera imagen será en- 
riquecida por otras a lo largo del texto y, al final de la obra, 
hará una última descripción: 


Así es mi paraíso, dice Dios. Mi paraíso es lo más sencillo 
que hay. 

Nada está más despojado que mi paraíso. 

Aram sub ipsam al pie del altar 

estos simples niños [los Santos Inocentes] juegan con su 
palma y con sus coronas de mártires. 

Eso es lo que pasa en mi paraíso. A qué se puede jugar con 
una palma y con coronas de mártires. 

Yo creo que juegan al aro, dice Dios, y quizás a las gracias 

(al menos eso es lo que creo, pues no penséis que se me pi- 
de permiso alguna vez) 

y la palma, siempre verde, les sirve, según parece, de palo.” 


moi aussi dans mon Offertoire / A tant de martyrs et á tant de bourreaux, / A 
tant d'ámes et á tant de corps, / A tant de purs et a tant d'impurs, / A tant de 
pécheurs et á tant de saints, A tant de fidéles et á tant de pénitents. / Et á tant 
de peines, et a tant de deuils, et á tant de / larmes et a tant de plaies, / Et á tant 
de sang, / Et á tant de coeurs qui auront tant battu, / D'amour, de haine, Et á 
tant de coeurs qui auront tant saigné / D'amour, de haine, / Sera-t-il dit qu'il 
faut que ce soit / Qu'il faudra que je leur offre / Et qu'ils ne demanderont que 
cela, / Qu'ils ne voudront que de cela. /Qu'ils n'auront dégoút que pour cela, / 
Sur ces souillures et sur tant d'amertumes. / Et sur cette mer immense 
d'ingratitude / La longue retombée d'une nuit éternelle.” Charles Péguy, (Euvres 
Complétes de Charles Péguy. 1873-1914, vol. 6, (Euvres de Poésie: Le mystere des 
saints innocents, La Taspisserie de Sainte Geneviéve et de Jeanne d'Arc, La Tapis- 
serie de Notre Dame (Paris: Nouvelle Revue Francais, 1919), 22-3. 

3 Péguy, El misterio de los Santos Inocentes, 179. En su lengua original: “Tel est 
mon paradis, dit Dieu. Mon paradis est tout ce / qu'il y a de plus simple. / Rien 
n'est aussi dépouillé que mon paradis. / Aram sub ipsam au pied de lP'autel 
méme / Ces simples enfants jouent avec leur palme et avec leurs / couronnes de 
martyrs. / Voilá ce qui se passe dans mon paradis. A quoi peut-on / bien jouer / 
Avec une palme et des couronnes de martyrs. / Je pense qu'ils jouent au cer- 
ceau, dit Dieu, et peut-étre / aux gráces / (du moins je le pense, car ne croyez 
point / qu'on me demande jamais la permission) / Et la palme toujours verte 
leur sert apparemment de / bátonnet.” Péguy, (Euvres Completes, 6:234. 
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Una relación íntima entre Dios y los hombres, 
correspondencias con el discurso lírico 


En El misterio de los Santos Inocentes, como ya hemos 
señalado, la representación como drama se reduce a sus 
mínimos componentes, porque el verdadero drama ocurre en 
el decir revelador de Dios. Es una palabra que muestra la 
profundidad de Dios en sus deseos por acompañar al hombre 
y velar por su salvación sin privarlo de su libertad. 

El monólogo puede ser tomado como un profundo y ex- 
tenso poema que alterna la prosa poética con el verso libre. 
El ritmo es generado por la repetición de sonidos, palabras y 
frases, el uso de anáforas, paralelismos, letanías y estribillos. 
Las enumeraciones y las acumulaciones permiten rodear los 
pensamientos que se suceden, relacionarlos unos con otros, 
profundizar en ellos, y encontrar nuevos matices a medida 
que el texto avanza. Hay frases que actúan como leitmotives 
y que en su repetición constante marcan el ritmo de la lectu- 
ra. 

Por su poesía, el monólogo de Dios podría ser relacio- 
nado con otros de los discursos de las sagradas escrituras: los 
líricos. Bajo las figuras de alabanza, súplica y acción de gra- 
cias, estos discursos tienen su mayor expresión en los Sal- 
mos, en donde la relación con Dios se “interioriza.”* En ellos, 
el hombre se dirige a Dios en una segunda persona constitu- 
yendo una relación Yo-Tú.* En el texto de Péguy, la relación 
yo-tú se presenta de forma invertida, ya que los hombres son 
la segunda persona a la que se dirige el yo de Dios. Por otra 
parte, como hemos señalado, el monólogo no tiene un tú de- 
terminado, sostenido a lo largo de todo el poema. Cuando el 
personaje Dios se dirige a los hombres oscila entre la segun- 
da persona singular y plural: “Vosotros sois mis huéspedes y 
mis hijos [mis niños], que vienen a mi noche. / En el umbral 


“Véase Ricoeur, Fe y filosofía, 112. 
5 Véase ibid., 172-3. 
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de mi templo, en el umbral de mi noche, limpiaos los pies y 
no hablemos más de ello.”* En la obra asistimos a una rela- 
ción íntima entre Dios y sus creaturas. Se trata de un Dios 
que se muestra cercano a los hombres, enamorado de su 
creación, y, como ya hemos advertido, preocupado y ocupa- 
do por su salvación. 


Un Dios, un pueblo y una historia, correspondencias 
con el discurso narrativo 


De todos los discursos bíblicos en los que Dios se revela, 
Ricoeur considera que el que tiene primacía es el narrativo, 
predominante en el Pentateuco, en los Evangelios Sinópticos 
y en los Hechos de los Apóstoles.” “Es en el interior del relato 
mismo donde Yahveh es designado en tercera persona como 
el último “actuante” [...] es decir, como uno de los personajes 
significados por la misma narración y que interviene entre 
otros actuantes de la gesta.”* Ciertos acontecimientos histó- 
ricos se revelan como trascendentes, pues en ellos se percibe 
el accionar de Dios; este es el motivo por el cual son llevados 
a la palabra escrita.” 

Si la obra de Péguy tiene a Dios Padre como una voz 
que habla en primera persona y orienta los acontecimientos 
hacia el final de los tiempos como ocurre en los discursos 
proféticos; si posee, al mismo tiempo, la poesía y la intimidad 
de los discursos líricos, creemos también posible establecer 
vinculos entre la obra y las particularidades de la revelación 
en los discursos narrativos. 


'* Péguy, El misterio de los santos inocentes, 21. El original francés dice: “Vous étes 
mes hótes et mes enfants qui venez dans ma nuit. / Au seuil de mon temple, au 
seuil de ma nuit, essuyez-vous les pieds et qu'on n'en parle plus.” Péguy, 
(Euvres Completes, 32. 

Véase Ricoeur, Fe y filosofía, 163ss. 

5 Ibid. 


2 Véase también ibid., 107ss. 
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Hans Urs von Balthasar analiza la obra de Péguy y afir- 
ma, justamente, cómo para el poeta francés la Encarnación 
de Jesucristo es el acontecimiento central, culmen de la reve- 
lación de Dios y, parafraseando a Ricoeur, de su “marca en la 
historia.” Para Balthasar, Péguy posee un estilo estético te- 
ológico existencial, raigal y representativo.” En él, 

historicidad, instante, acontecimiento: son conceptos fun- 

damentales recurrentes, pero no tomados en sentido kier- 

kegaardiano y, en general idealista —como irrupción verti- 

cal de un sentido y de una acción eterna en la corriente del 

tiempo—, sino en el sentido antiguo y católico, como cate- 

gorías del tiempo que pasa y que precisamente en su po- 
breza produce riqueza, en su insustancialidad, la sustancia, 

en su vaciedad que lleva a la muerte, la plenitud que lleva a 

Dios.” 


El Dios-personaje de Péguy hace una lectura de la histo- 
ria como historia de la Salvación cuyo centro es Jesucristo. 
Dentro del monólogo aparece la mención a diferentes pasajes 
bíblicos; se trata de un Dios que recuerda la historia de un 
pueblo, y que la lee, justamente, en función de algo que 
avanza hacia adelante. La historia se encamina a este paraiso 
al que ya hemos aludido, pero por otro lado, hay aconteci- 
mientos en ella que son, de algún modo, una condensación 
de toda la historia misma. El acontecimiento de Cristo es el 
central, pero este se inscribe en la historia de un pueblo y se 
prolonga en la vida de cada santo y de cada hombre; toda vi- 
da es diferente y sin embargo recrea y se vincula con el acon- 
tecimiento de Cristo, siempre que se asuma la existencia con 
libertad. Esto explica la alusión a personajes concretos e 
históricos en la obra: san Luis y Jeanville, José, hijo de Jacob, 


2 Balthasar, Gloria, 3:399-507. También véase Avenatti, La literatura en la esté- 
tica de Hans Urs von Balthasar, 202-30. 

” Véase Avenatti, La literatura en la estética de Hans Urs von Balthasar, 208. 

 Balthasar, Gloria, 3:468. También cit. en Avenatti, La literatura en la estética de 
Hans Urs von Balthasar, 209. 
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los Santos Inocentes; todos ellos se tornan figuras de la Figu- 
ra que es Jesucristo.” 


Revelación religiosa y revelación poética: analogía y 
consonancias 


Cuando Ricoeur desarrolla el concepto de revelación 
bíblica, entabla una analogía con la revelación en un sentido 
no religioso, pero capaz de “entrar en consonancia”” con es- 
te. Para el filósofo, todo texto poético es “revelante,” pues 

encarna un concepto de verdad que escapa a la definición 

por adecuación y a la criterología de la falsificación y verifi- 

cación. Aquí “verdad” no significa más verificación sino 

manifestación, es decir, dejar que sea aquello que se mues- 

tra. Aquello que se muestra es, cada vez, una proposición 

de mundo, de un mundo tal que pueda yo habitarlo para 

proyectar en él uno de mis posibles más propios. En este 

sentido de manifestación el lenguaje en su función poética 

es sede de una revelación.” 


El concepto de revelación analogado por Ricoeur está en 
relación al acto de interpretación, ya que la comprensión del 
texto es, ante todo, la comprensión de uno mismo ante él. 
Sin embargo, con el texto de Péguy, podemos establecer in- 
cluso otro nivel de analogía, ya que en la misma obra, como 
en los textos bíblicos, tenemos un personaje Dios que se re- 
vela de un modo particular. De este modo, el texto de Péguy 
puede resultar revelador en dos sentidos: porque habitando 
en él puede llevarnos a la comprensión de nosotros mismos a 
través del mundo desplegado delante de nosotros, como to- 
do texto poético y, por otro lado, al tener un referente análo- 
go al de los textos bíblicos, presenta como estos, a un Dios 
que se revela. 


3 Véase Avenatti, La literatura en la estética de Hans Urs von Balthasar, 202-30. 
4 Ricoeur, Fe y filosofía, 184. 
5 Ibid. 
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¿Qué es lo que diferencia la revelación en sentido reli- 
gioso y esta otra revelación que acontece frente a un texto 
poético, ficcional, de estas características? Balthasar, en su 
análisis de la obra de Péguy acerca una respuesta: 

Está completamente claro que la inspiración religiosa 

y poética tienen aquí su raíz común y están vinculadas por 

una profunda afinidad y analogía, siendo el poeta un intér- 

prete de la historia para el pueblo y no un esteta privado, 

cuya inspiración, sin alcance ético alguno, no puede tener 
raíces profundas, ni su obra una fuerza configuradora de la 
historia.” 


El texto de Péguy resulta un modelo, como los discursos 
bíblicos, para producir figuras de lo divino (“Para figurarse la 
compañía” de Dios con su pueblo). No busca construir un 
sistema; busca trasmitir y generar una experiencia.” En este 
sentido, Péguy, como poeta, se vuelve un profeta de su tiem- 
po. No aporta ningún contenido a la revelación cristiana de 
los discursos bíblicos en su sentido religioso, sin embargo, al 
penetrar en ella y al mismo estar vinculado con su presente 
histórico, es capaz de “revelar,” en su sentido no religioso, — 
es decir, de manifestar—, verdades presentes pero ocultas; 
verdades posibles a partir de las cuales el hombre, habitando 
el mundo desplegado por la obra, sea capaz de comprenderse 
mejor a sí mismo y su vínculo con las cosas. 

Dentro de estas verdades reveladas en la obra de Péguy, 
íntimamente ligadas al discurso elegido, se encuentra la de 
un Dios que abre su corazón y se muestra a sí mismo pro- 
fundamente cercano a los hombres. Dios se revela como 
creador y como Padre. Es un Dios que camina con su pueblo 
sin imponerse, esperando que el hombre actúe con su liber- 
tad. Es un Dios padre que gobierna no desde la tiranía, que 


26 Balthasar, Gloria, 3:423. También cit. en Avenatti, La literatura en la estética de 
Hans Urs von Balthasar, 215-6. 
7 Véase el último apartado del capítulo “Nombrar a Dios” en Ricoeur, Fe y 


filosofía. 
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no quiere siervos ni esclavos. Gobierna desde la aceptación 
del otro, desde el amor del otro y desde la espera en el otro. 
Es un Dios que se sorprende del amor del hombre hacia él, 
especialmente en el testimonio del santo y del mártir. Un 
Dios que hace historia con el hombre y, fundamentalmente, 
un Dios que ha dicho todo con la cruz y resurrección de su 
hijo, como el acontecimiento de los acontecimientos. 

Leer a Péguy nos lleva a un mundo paralelo, ficcional, 
distinto al mundo en el que vivimos. Es un mundo posible. 
Podemos habitar en él a través de la lectura y podemos notar 
cuánto de este mundo responde al material del que está 
hecho nuestro corazón. Leer a Péguy nos permite vincular- 
nos de otro modo con nuestro mundo y apostar a la misma 
esperanza de Dios. 

Dice Ricoeur que los textos bíblicos, en la medida que 
son textos poéticos, pueden ser textos políticos porque pre- 
sentan modelos para una familiaridad entre Dios, su pueblo y 
el resto de la humanidad.* A partir del análisis realizado, po- 
demos afirmar lo mismo del texto de Péguy. 


28 En el apartado “Poética y política” del cap. “Nombrar a Dios” en Fe y filosofia, 
18-23. 
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Notas sobre el exilio del yo en Paul Ricaeur, en 
función de una aproximación hermenéutica a El 
exilio y el reino de Albert Camus 


Alicia Saliva 
(Universidad Católica de Santa Fe — 
ESEADE — TRES de FEBRERO) 


En el año del centenario del nacimiento de Paul Ricoeur 
y de Albert Camus, 2013, estas Jornadas son un marco privi- 
legiado para ponerlos en diálogo, palabra tan querida por 
ambos. Contemporáneos, se conocieron e incluso Ricoeur es- 
cribió unas páginas dedicadas al Premio Nobel. Mucho más 
cerca en el tiempo, en el mes de junio de este año 2013 tuvo 
lugar en Marsella, una vez más, el encuentro del Cortile dei 
gentili, llamado este año Cortile dei cuori y dedicado espe- 
cialmente a estas dos figuras, cuya relación estuvo marcada, 
como señalaron desde diversos aspectos, por un “fértil terri- 
torio común” en el arco de sus vidas y obras.' 


* Se trata de una iniciativa promovida por el Pontificio Consiglio per la Cultura en 
la ciudad de Marsella, durante el mes junio, titulado “Parvis du Coeur.” Partici- 
paron el Cardenal Gianfranco Ravasi, Julia Kristeva, Jean-Francois Mattei, Jean 
Greisch, entre muchos otros. Se refirieron a múltiples aspectos de una intere- 
sante relación entre estas dos figuras que, como afirmaba Ravasi “se interroga- 
ron sobre las grandes cuestiones humanas, especialmente la del sentido de la 
vida.” Una nutrida reseña del encuentro se puede ver en las páginas del 


La colección de nouvelles El exilio y el reino nos ocupa 
hoy, y en especial la simbología del hombre exiliado y el an- 
helo de un reino, físico y metafísico, que entendemos ad- 
quiere nuevos significados en estos relatos de la última época 
de Albert Camus. Los leeremos a la luz de algunos aspectos 
de la antropología filosófica de Paul Ricoeur, aquellos en los 
que se describe la condición del hombre como un ser exilia- 
do de sí, y el camino que esta incómoda situación lo invita a 
realizar. 

Me detengo en la primera imagen del primer cuento de 
El exilio y el reino. Una mosca, una mosca flaca, insólita y ex- 
tenuada, que silenciosa va de aquí para allá dentro de un co- 
lectivo. Revolotea empecinadamente, por más que los vidrios 
estén levantados para que ella pueda salir cuando quiera. 
Una mujer, Janine, la mira ir y venir hasta que la ve posarse 
en las manos de su marido, quien ni se da cuenta de la mosca 
vacilante, preocupado en apretar fuerte e interesadamente su 
valijita de trabajo. 

La mosca puede ser libre, los vidrios están abiertos, pe- 
ro prefiere revolotear servilmente alrededor de quien prácti- 
camente la ignora. En el siguiente párrafo se describe el ala- 
rido del viento, la arena que graniza a puñados sobre los vi- 
drios del coche, la bruma espesa de alrededor. Pero como al 
pasar, una frase interrumpe la desesperanza y molestia que, 
como lectores, sentimos hasta el momento: “En el paisaje 
ahogado en el polvo, se abrían agujeros de luz.”* 

La historia de Janine en estas páginas es la de una mujer 
extranjera, francesa, blanca, robusta, acompañando a su ma- 
rido en un viaje de negocios por tierras desérticas de África. 
En el espacio árido, frío y pedregoso, precisamente en medio 
de ese polvo de piedra que recuerda el ahogo que ella siente 


Periódico italiano Avvenire (cf. Alessandro Zaccuri, “Modernita oltre la peste,” 
Avvenire, 7 de junio de 2013, http://www.avvenire.it/Cultura/Pagine/moderno- 
oltre-la-peste.aspx). 

* Albert Camus, El exilio y el reino (Buenos Aires: Losada, 1958), 10. 
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en su vida de casada sin amor, se irán abriendo lugares de 
respiro y luminosidad. 

Janine es la protagonista del cuento “La mujer adúltera,” 
que comienza con esta imagen donde se resume el contenido 
del relato y podríamos decir, de todo el libro y de la última 
etapa del escritor. Ni bien abrir el volumen de las seis nouve- 
lles que componen El exilio y el reino, Camus plantea la situa- 
ción que modulará estos cuentos: el contradictorio punto de 
partida de unos personajes exiliados de la libertad y del aire 
que sin embargo anhelan, por momentos eligiendo un servi- 
lismo hacia quienes incluso los ignoran. Habrá indicios a 
través de la realidad, que a cada uno le llegarán de un modo 
particular, de un camino para salir de las sombras. Los per- 
sonajes estarán rodeados de realidades —el horizonte, el 
mar, otros hombres— que acogen y a las que se entregan, 
como únicos posibles caminos de regreso de ese exilio que, 
sin embargo, no se resolverá sino en una tensión. 

Desde sus primeros escritos encontramos en Albert 
Camus la reflexión filosófica y la creación ficcional como in- 
dagaciones alrededor de esta condición del hombre, extran- 
jero de un reino al que pertenece y en el que desea reencon- 
trarse en su plenitud. Camus conoció en carne propia el exi- 
lio y creó en el siglo XX la figura emblemática del hombre ex- 
tranjero, Mersault, un emigrado de la vida cuando ésta se en- 
tiende como una mera repetición de fórmulas o un decorado 
que llena de ritos los días. 

Nos interesa subrayar que los significados de las imáge- 
nes del exilio y el reino, que Camus hereda de varias fuentes 
filosóficas y literarias —y que como veremos tendrán rasgos 
particulares motivados por las vivencias del escritor— se irán 
modificando a lo largo de su obra, haciendo uso de ese dere- 
cho que Camus exigía le fuera respetado, el de evolucionar. 
En esta etapa final, la de los cuentos de El exilio y el reino, las 
preguntas, inquietudes, intuiciones que manifiesta el escritor 
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en sus personajes con respecto a estos dos conceptos, son 
muy distintas que en sus comienzos. 

Por ello, como hemos dicho, será interesante poner en 
diálogo estos relatos con algunas notas de la antropología de 
Paul Ricoeur. La primera que quiero señalar es la del yo como 
un ser exiliado, perdido entre los objetos del mundo: 

je suis perdu, « égaré », parmi les objets, et séparé su 
centre de mon existence, comme je suis séparé, diaspora, 

de cette séparation, elle signifie que je ne posséde pas 

d'abord ce que je suis? 

Ricoeur parte de esta no coincidencia del hombre consi- 
go mismo, de su desproporción y de la mediación que realiza 
por el hecho de existir. El hombre está llamado a tomar con- 
ciencia de la dispersión del yo entre los objetos del mundo, 
ya que para Ricoeur el reconocimiento de esta inadecuación 
en nuestro ser, de un desmembramiento, es lo que nos sin- 
gulariza. 

Estas definiciones sitúan el tema del exilio su profundi- 
dad ontológica: ¿de qué está separado el hombre? No somos 
lo que somos, dirá Ricoeur, estamos distanciados de nuestro 
ser. Al igual que en la diáspora del pueblo Judío, la identidad 
corre el riesgo de tornarse extraña a sí misma. 

Para la reapropiación de este yo, el trabajo debe hacerse 
a través de la reflexión, no como árida tarea intelectual, in- 
tuición directa o introspección, sino por medio de los testi- 
monios del mismo yo, de sus obras, y de los objetos. Nos 
buscamos a nosotros mismos pero el modo es sólo uno, per- 
siguiendo los signos esparcidos por el mundo. Es así como 
queda delineada la dimensión de un yo como una búsqueda 
constante: 


comme totalité ouverte, comme champ d'enquéte 
cerné d'horizon [...] une totalité n'est jamais donnée; elle 


3 Paul Ricoeur, Le conflit des interprétations. Essais d'herméneutique (Paris: Edi- 
tions du Seuil, 1969), 324. 
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est seulement une idée, régulatrice et non constitutive, par 
laquelle je pense la possibilité de me chercher sans fin moi- 
méme d'horizon en horizon.* 


En este recorrido por una realidad concreta y misteriosa 
quedará planteada en toda su complejidad la búsqueda que 
realiza Albert Camus en el último periodo de su vida, la de 
un reino con nuevas características con respecto a las de sus 
primeros libros. 

En obras como Bodas o El verano, Albert Camus, inmer- 
so en el horizonte ideal de la antigua Hélade y amante de la 
naturaleza y de la corporeidad, adhiere al mundo, admira su 
esplendor y no concede al alma ningún reino celeste. Si hay 
un edén que el hombre pierde es el de este mundo presente, 
no el de Adán. Y lo pierde porque la creación es imperfecta, 
una creación que puede ser lugar del dolor del inocente. 
Como afirma en La Peste, para corregir esta creación imper- 
fecta el hombre debe ser más justo que el Creador: “Se puede 
llegar a ser un santo sin Dios: ese es el único problema con- 
creto que admito hoy día” dice el doctor Rieux. En sus Car- 
nets de esos años, Camus describe el recorrido de sus perso- 
najes, desde El extranjero hasta La peste, como el de una san- 
tidad sin Dios, un heroísmo donde el demiurgo sea el hom- 
bre. En el reino de este mundo el hombre debe ser mejor que 
Dios, más inocente, para poder juzgarlo: 

Cette ceuvre comptera autant de formes que d'étapes 

sur le chemin d'une perfection sans récompense. L'Etranger 

est le point zéro. Id. le Mythe. La Peste est un progres, non 

du zéro vers l'infini, mais vers une complexité plus pro- 

fonde qui reste a définir. Le dernier point sera le saint, mais 

il aura sa valeur arithmétique —mesurable comme 

l'homme.? 


* Paul Ricoeur, Philosophie de la volonté, I. Le volontaire et l'involontaire (Paris: 
Aubier, 1988), 138. 

? Albert Camus, La peste (Buenos Aires: Sudamericana, 1984), 199. 

% Albert Camus, Carnets II (Paris: Gallimard, 1964), marzo 1942, 27. 
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Este héroe de la santidad humana se destaca por su 
pensamiento meridiano, enemigo de la desmesura, amante 
del presente del mundo y adverso a cualquier mundo futuro, 
sea cristiano o marxista. Camus supo así oponerse al nihilis- 
mo revolucionario que lo rodeaba, capaz de devastar la tie- 
rra. 

Pasados unos años, ya en los Carnets de los años '50, 
comienza con un pensamiento que seguirá desarrollando en 
los años posteriores. Como vimos, el hombre en revuelta 
puede juzgar al divino demiurgo sólo si es más justo que Él. 
Pero Camus dice ahora, “ello exige una inocencia que ya no 
tengo”: 

La fin du mouvement absurde, révolté, etc., la fin du 
monde contemporain par conséquent, c'est la compassion 


au sens premier, c'est-á-dire pour finir l'amour et la poésie. 
Mais cela exige une innocence que je n'ai plus.” 


Al llegar a esta última etapa, el mundo presente que ha 
sido su satisfacción, también lleva en sí un peso insoportable. 
La beata inocencia del devenir ya no es posible a sus ojos en 
un mundo del cual, al comienzo, estaba tan satisfecho. El 
hombre proyecta luces y sombras, y Camus siente la exigen- 
cia de algo que no sea solamente la virtud humana o la belle- 
za de lo natural. En este contexto se insertan los cuentos de 
El exilio y el reino. En ellos no encontramos el magro sin sen- 
tido sino el enigma. Los personajes atraviesan experiencias 
dolorosas, en las que sus fuerzas serán probadas al límite, 
hasta sentirse extranjeros del mundo que los rodea. Pero en 
cada uno de los relatos, dentro y a través de ellos, se afirma 
que el dolor no es un túnel negro, es un espacio donde se 
abren, allí mismo, agujeros de luz. 

En estos cuentos hay muy poco excursus filosófico, que 
sí tiene presencia en otras obras de Albert Camus, quien pa- 
reciera afirmar de esta manera que ante la complejidad y ri- 


7 Ibid., junio 1947, 160. 
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queza de lo real, frente a esta exigencia y anhelo inconmen- 
surables cuya respuesta ya no puede ser solamente humana, 
el arte, antes que el concepto, se aproxima de manera más 
adecuada: 

Como si el hombre no pudiera asomarse a sus propias 
profundidades más que por el camino real de la analogía, y 
como si la autoconciencia no supiese expresarse, a fin de 
cuentas, más que en enigmas y precisase de una hermenéu- 
tica como algo esencial y no puramente accidental.* 


En su conjunto estos cuentos son un friso completo so- 
bre los aspectos que más interesan al hombre. Están presen- 
tes el amor, una particular experiencia mística, el trabajo, la 
misión, el arte, la religión, la política. Como marco espacial, 
va desde África hasta las tierras americanas. En cada uno de 
ellos hay una experiencia muy particular, de breve tiempo y 
espacio (un viaje, un día de trabajo, una noche con un árabe) 
que se abre a lo universal. Como si fuera un abanico para 
mostrarnos que en todas las facetas del hombre se libra una 
lucha, un camino del exilio al reino. Lo humano debe ser re- 
cuperado, o restaurado en palabras de Ricoeur, y ello no pue- 
de suceder si no existe una apertura y compenetración con 
toda la realidad, sin sesgarla. 

Para recorrerlos, y sólo a modo de ejemplo, elijo dos 
personajes que ya pertenecen a mi mundo, la adúltera Janine 
y el viejo tonelero Yvars. 

En los relatos de los que ellos son protagonistas, esta si- 
tuación de separación y lejanía de sí se manifiesta a través de 
la imagen de un presente donde la juventud, la luz, el aire, el 
mar —todo aquello que en Camus se identifica con el reino 
de este mundo para el hombre— han quedado muy pero 
muy lejos, en el tiempo y en el espacio. Antes, Janine era una 
bella mujer, su marido la llevaba a las playas, a la costa, don- 


$ Paul Ricoeur, Finitud y culpabilidad (Madrid: Taurus, 1960), 15. 
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de los años de juventud pueden ser felices. Pero muy pronto 
a Marcel lo venció el esfuerzo físico, y 
el pequeño automóvil ya no salía de la ciudad sino para el 
paseo de los domingos... no habían tenido hijos. Los años 
habían pasado en la penumbra que ellos conservaban con 


las celosías semicorridas. El verano, las playas, los paseos y 
hasta el cielo estaban lejos.? 


También Yvars, magnífico personaje del cuento “Los 
mudos,” vive en esta lejanía de sí. Es un tonelero, ya viejo 
cuando comienza el cuento, que en su juventud había sido 
uno de los pocos que sabía cómo “ajustar casi herméticamen- 
te las duelas curvas y apretarlas al fuego y con el cincho de 
hierro, sin utilizar estopa, ni rafia.” Vive al lado del mar, que 
de joven era su única felicidad: 

Cuando tenía veinte años no se cansaba de contem- 
plarlo; el mar le prometía un fin de semana feliz en la pla- 
ya... Poco a poco había perdido la costumbre de aquellas 
jornadas violentas que lo reanimaban: el agua profunda y 
clara, el sol fuerte, las muchachas, la vida física. No había 
otra clase de felicidad en aquel lugar. Y esa felicidad pasaba 
con la juventud.'” 


Ahora, cansado y mayor, cuando va de su casa al trabajo 
en bicicleta no quiere ni siquiera mirar el mar. Al igual que a 
Janine, el corazón le pesa, la industria tonelera donde trabajó 
toda su vida ya no es floreciente, y el patrón, un buen hom- 
bre, no puede pagarles un salario digno. Los obreros comien- 
zan una huelga que no prospera, y todos, incluso Yvars, lle- 
gan hasta el mutismo por la humillación: “Aquella mañana, 
un cansancio que se parecía al peso de la derrota, el queso en 
lugar de la carne; no, ya no era posible la ilusión. El sol podía 
brillar todo lo que quisiera, pero el mar ya no le prometía 
nada.”" 


? Albert Camus, El exilio y el reino (Buenos Aires: Losada, 1958), 13. 
"2 Tbid., 14. 
” Ibid. 
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Como vemos en estas citas, en El exilio y el reino el de- 
seo de los personajes adquiere algunas notas que van más 
allá del anhelo de un mundo presente, al que volver para sa- 
tisfacerse. Es aquí donde el diálogo con Ricoeur nos resulta 
particularmente interesante, en la constatación de la despro- 
porción humana como una condición estructural, que sólo se 
vuelve comprensible a la luz de la dialéctica finito/infinito, 
dialéctica presente en todas las dimensiones de la persona. 
Nuestro corazón sufre esta discordancia originaria, la de ser 
más grandes y más pequeños que nosotros mismos; inelimi- 
nables, no se privilegia una característica sobre la otra sino 
que lo finito y lo infinito están presentes, lo uno a lo otro, lo 
uno en lo otro.” 

Volviendo a El exilio y el reino, estos personajes no sen- 
tirán sólo la falta de ese mundo feliz y natural del que han 
participado, es decir, de lo finito. Ellos se percatan, recortán- 
dose del resto, de una falta que no es pequeña, que no puede 
circunscribirse a la falta de un amor o de un trabajo. Hay una 
necesidad de la que no están a salvo, infinita, y que los hará 
deshacer lo andado, volver a mirar el mar, internarse en la 
noche o dar libertad a un reo. 

A Janine, en “La mujer adúltera,” el marido no le hace 
faltar nada, sin embargo no es eso lo que ella espera: “Si me 
ocurriera algo, estarías a salvo” —le dice Marcel a Janine. Ella 
piensa: “Y en efecto, hay que ponerse a salvo de la necesidad. 
Pero de lo demás, de lo que no es la necesidad más elemen- 
tal, ¿cómo ponerse a salvo? [...] ¿Qué habría hecho, por lo 
demás, quedándose sola en la casa? ¡No tenía hijos! ¿No era 
eso lo que le faltaba? No lo sabía.” 

En “Los mudos,” Yvars sólo mira el mar al atardecer, 
cuando es suave su presencia. Allí, delante de ese infinito, no 
sabe si es feliz o no, sólo sabe que hay en él una espera, que 


2 Cf. Paul Ricoeur, Finitud y culpabilidad (Madrid: Taurus, 1960), 39-66. 
3 Camus, El exilio y el reino, 29. 
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no se puede hacer otra cosa que esperar. Esta necesidad ma- 
yor, a la que ni siquiera sabe darle nombre, lo lleva a una es- 
pera también innominada, tan infinita es: 


Entonces caía la suavidad de la tarde, una suavidad 
breve aparecía en el cielo y los vecinos que hablaban con 
Yvars bajaban de pronto la voz. En tales momentos él no 
sabía si era feliz o si tenía ganas de llorar. Por lo menos es- 
taba seguro de que no había otra cosa que hacer sino espe- 
rar, blandamente, sin saber demasiado qué.' 


También Janine espera, y no sólo volver a ser amada por 
su marido o tener un nuevo affaire, aún más, percibe que lo 
que ella espera la ha estado esperando a ella: 

Pero ella no podía separar la mirada del horizonte. 

Allá, más al sur todavía, en aquel punto en que el cielo y la 

tierra se juntaban en una línea pura, allá, le parecía de 

pronto que algo la esperara, algo que ella había ignorado 


hasta ese día y que sin embargo no había dejado de faltar- 
le.5 


La constatación de una situación de necesidad no se li- 
mita a una necesidad determinada, sino que, en esa dialécti- 
ca finito/infinito, se perciben anhelantes de algo que los ex- 
cede por completo. Es significativo que este tomar concien- 
cia se dé en los personajes siempre delante de espacios abier- 
tos, como el cielo inmenso de una noche fría en Janine, o el 
mar al atardecer, en Yvars. 

Al llegar a este punto, será decisivo el papel de la liber- 
tad. Como describe Ricaeur, la libertad existe en su condición 
de libertad encarnada, temporal, la libertad de una subjetivi- 
dad vista “como campo de búsqueda cernida hacia el hori- 
zonte.” La concepción de libertad que desarrolla Ricoeur pa- 
rece transparentarse en estos personajes. Sus acciones nece- 
sitan del tiempo, así como sus decisiones presuponen un 
marco donde se desarrolle la libertad. No serán sujetos que 


* Tbid., 61. 
3 Ibid., 26. 
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entran en el relato con determinaciones inamovibles, o gran- 
des solucionadores de conflictos. Tanto es así que los finales 
de estos cuentos quedan abiertos, exponiendo con fuerza la 
complejidad de la vida. 

Janine, después de veinte años de costumbre, e incluso 
si quienes la rodean no deciden moverse de la comodidad, 
toma una decisión en plena posesión de su libertad, que nace 
de “aguzar el oido a una llamada”: 

Le dolía el corazón, descubría de repente que se aho- 
gaba bajo un peso inmenso que arrastraba desde hacía 
veinte años, un peso bajo el cual se debatía ahora con todas 
sus fuerzas. ¡Quería librarse de él, incluso si Marcel, incluso 
si los demás no se libraban nunca! Se incorporó en la cama, 
despierta, y aguzó el oído hacia una llamada que le pareció 
muy cercana.” 


También Yvars, quien ha compartido con sus compañe- 
ros un mutismo desesperante para el patrón, demostrará su 
buen uso de la libertad. Los obreros se enteran de que peligra 
la vida de la hija pequeña de Lassalle, el jefe. En ese momen- 
to, el silencio se llena de significado: “Volvieron a sus sitios y 
el ruido llenó de nuevo el taller, pero trabajaban lentamente, 
como a la espera de algo.” Y cuando el patrón entra en el sec- 
tor de las duchas, vuelve a pronunciar un “buenas tardes” al 
que en principio nadie responde. Cuando ya se estaba por ce- 
rrar la puerta, es Yvars el primer hombre que, libremente, 
habla: 


La puerta se cerraba ya cuando Yvars pensó que había 
que llamarle. Entonces Yvars empezó a vestirse sin lavarse, 
dio también las buenas tardes, pero con todo su corazón. Y 
los otros le respondieron con el mismo calor.” 


Es una libertad que no reniega de la realidad sino que la 
acepta, haciendo uso de este significado receptivo de la liber- 
tad. En el camino que cada uno de estos personajes empren- 


16 Tbid., 31. 
7 Tbid., 76. 
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de, buscan recuperar una vida desnuda y libre, que no esté 
sometida a la servidumbre ni a la posesión, en palabras de 
Camus. 

En El Exilio y el reino las búsquedas de los personajes 
son irrenunciables por decisivas para sus propias vidas. La 
mujer adúltera no va detrás de otros para satisfacer una vida 
aburrida. Su insatisfacción es tan radical como la indiferencia 
de Mersault. Cuando entrevé una plenitud al observar una 
noche estrellada, entiende que hay sólo dos caminos, el de 
volver a vivir, o el de la muerte. Como afirma Paul Ricaeur, 
nos define como hombres esta distancia de nosotros mismos, 
y, más aún, el deseo de recorrer un camino de búsqueda 
constante y restauración del yo. 

En cada cuento acontece el descubrir de nuevo el secre- 
to de ese ser alejado en un principio, pero siempre en una 
tensión, como queda dicho en el título: nos movemos entre 
el exilio y el reino. En la misma oscuridad se advierte el an- 
helo de lo luminoso, o en palabras de Ricceur, lo infinito se 
da sólo en y a través de lo finito. Al hablar de estos polos, 
como hemos visto, Camus ya no descarta ninguno de los dos, 
sino más bien escenifica un imposible eliminar el deseo del 
reino mientras se atraviesa el exilio. 

El reino Camus lo experimentó, como afirma tantas ve- 
ces, en su infancia y su África natal. En él el sentimiento de 
plenitud estuvo asociado al contacto con la naturaleza de un 
cuerpo libre, a la luminosidad, a una pobreza que los volvía 
ricos de mar, de sol, y a la mirada amorosa, tierna, silenciosa, 
de su madre. Se ha puesto en evidencia, en nuestro breve 
análisis de El exilio y el reino, a través de dos maravillosos 
personajes, que el horizonte que buscan y sus esperas, inno- 
minadas, son, en esta última etapa de nuestro escritor, más 
infinitos aún que el mar. 
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La identidad narrativa. El narrador como lector 
de sí mismo, en El entenado, de Juan José 
Saer 


Daniel Teobaldi 
(Universidad Nacional de Villa María — Universidad Católica de Córdoba) 


Entre las categorías epistemológicas que Paul Ricoeur ha 
ido desarrollando en el devenir de su pensamiento, la que 
corresponde a “identidad narrativa” puede ser explorada en 
numerosos campos del saber. Los estudios literarios se pre- 
sentan como un terreno fértil, a la hora de establecer crite- 
rios para el abordaje de la obra en cuestión, y más si la obra 
entra en diálogo con diferentes contextos, ya sean literarios, 
culturales, históricos, filosóficos. Tal es el sentido que ad- 
quiere la novela del escritor santafecino Juan José Saer titu- 
lada El entenado, novela en la que se cruzan varios registros, 
entre la crónica de conquista y el relato picaresco de raigam- 
bre hispánica. Lo que permite verificar la pertinencia de la 
identidad narrativa como tal, es la posibilidad de establecer 
la identidad que logra el narrador pero como lector de su 
propio testimonio autobiográfico, implicando, de esta mane- 
ra, al lector de la ficción. Esto se logra a partir de cuatro 
momentos: 1. El acto de narrar; 2. La identidad del personaje; 
3. El yo figurado; 4. El personaje que se identifica con lo na- 


rrado. Con lo anterior, se confirma la noción de relato, en 
tanto dimensión lingúística que se le da a la dimensión tem- 
poral de la vida. 

Ricoeur otorga a la narración un carácter eminentemen- 
te temporal, a partir del momento en que lo incorpora como 
una de las acciones humanas, en su sentido estricto, siempre 
que tal acción tiene un carácter lingúístico. “El relato es la 
dimensión lingúística que proporcionamos a la dimensión 
temporal de la vida. [...] La historia de la vida se convierte, de 
ese modo, en una historia contada.” Esta es la actitud del na- 
rrador de El entenado, la novela de Saer: nombrar el tiempo 
de la vida que ha vivido en la tribu, durante diez años, en 
medio de los aborígenes, con el relato como mediador. La es- 
critura que realiza el protagonista tiene como propósito fijar 
la vida por escrito, que es fijar la experiencia, lo que termina 
siendo la manera más firme de identificarse consigo mismo: 
“[...] el relato configura el carácter duradero de un personaje, 
que podemos denominar su identidad narrativa, al construir 
la identidad dinámica propia de la historia contada. La iden- 
tidad de la historia forja la del personaje.” 

En efecto, casi desde las primeras observaciones del na- 
rrador, es posible verificar que hay un propósito concreto de 
asociar la historia contada con la historia vivida. Inclusive, el 
mismo narrador se revela como interesado en lograr prolon- 
gar lo que su memoria le ofrece para restablecer la experien- 
cia, en una puesta en escritura: 

La orfandad me empujó a los puertos. El olor del mar 

y del cáñamo humedecido, las velas lentas y rígidas que se 

alejan y se aproximan, las conversaciones de viejos marine- 

ros, perfume múltiple de especias y amontonamiento de 


mercaderías, prostitutas, alcohol y capitanes, sonido y mo- 
vimiento: todo eso me acunó, fue mi casa, me dio una edu- 


* Paul Ricoeur, “La identidad narrativa,” en Historia y narratividad (Barcelona: 
Paidós, 1999), 216. 
” Tbid., 218. 
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cación y me ayudó a crecer, ocupando el lugar, hasta donde 
llega mi memoria, de un padre y una madre.” 


En este punto entra en diálogo el texto de Saer con el 
pensamiento de Ricoeur, porque lo que realiza el narrador de 
El entenado, no es otra cosa que el proceso de comprensión y 
de interpretación de lo que le ha ocurrido, para tratar de re- 
cuperar su propia identidad, difuminada por la experiencia 
de haber sido un verdadero “protegido” por los aborígenes de 
la tribu. Pensemos que el narrador pasa por tres momentos: 
el primero, que describe su vida: una niñez y una adolescen- 
cia marcadas por la miseria, hasta que decide embarcarse en 
la aventura colonizadora, como una forma de escapar de esa 
situación de miseria. Un segundo momento, contenido en 
los años de permanencia en la tribu; y un tercer momento, 
en el que narra su regreso a la civilización y todo lo que sig- 
nifica reinsertarse en ella, a pesar de su origen. 

Así, el narrador tiene una identidad que busca afano- 
samente en ese pasado y en ese presente, que no terminar de 
satisfacer sus inquietudes. Por eso, Ricoeur es amplio en esta 
dimensión del discurso, que el narrador de El entenado está 
actualizando, cuando afirma: 

[...] la comprensión de sí es una interpretación; la in- 
terpretación de sí, a su vez, encuentra en la narración, en- 

tre otros signos y símbolos, una mediación privilegiada; es- 

ta última se vale tanto de la historia como de la ficción, 

haciendo de la historia de una vida una historia de ficción 

o, si se prefiere, una ficción histórica, entrecruzando el esti- 

lo historiográfico de las biografías con el estilo novelesco 

de las autobiografías imaginarias. Lo que falta a esta apre- 

hensión intuitiva del problema de la identidad narrativa, es 

una clara comprensión de lo que está en juego en la cues- 

tión misma de la identidad aplicada a personas o a comu- 

nidades. La cuestión del entrecruzamiento entre historia y 

ficción desviaba, en cierto modo, la atención de las consi- 


3 Juan José Saer, El entenado (Buenos Aires: Seix-Barral, 2006), 11. 
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derables dificultades ligadas al problema de la identidad 
como tal.* 


La constante apelación a la memoria constituye una es- 
trategia del narrador para tratar de recuperar lo que el tiem- 
po le ha ido restando, a la vez que se configura como una po- 
sibilidad para recobrar los sentimientos que despertaban se- 
mejante experiencia, cuando asistía a la muerte de sus com- 
pañeros de expedición: 


El recuerdo que me queda de ese instante, porque lo 
que siguió fue vertiginoso, se limita a representar el senti- 
miento de extrañeza que me asaltó. En pocos segundos, mi 
situación singular se mostró a la luz del día: con la muerte 
de esos hombres que habían participado en la expedición, 
la certidumbre de una experiencia común desaparecía y yo 
me quedaba solo en el mundo para dirimir todos los pro- 
blemas arduos que supone su existencia.? 


Por eso, el acto de narrar se reconfigura a partir de la 
experiencia recuperada a través de la memoria y del recuer- 
do. Experiencia, memoria, recuerdo: son los verdaderos pun- 
tos de anclaje que el narrador tiene para iniciar el proceso 
reconstrucción de su identidad: 


Pero esa noche, mi soledad, ya grande, se volvió de 
golpe desmesurada, como si en ese pozo que se ahonda po- 
co a poco, el fondo, brusco, hubiese cedido, dejándome ca- 
er en la negrura. Me acosté, desconsolado, en el suelo, y me 
puse a llorar. Ahora que estoy escribiendo, que el rasguido 
de mi pluma y los crujidos de mi silla son los únicos ruidos 
que suenan, nítidos, en la noche, que mi respiración inau- 
dible y tranquila sostiene mi vida, que puedo ver mi mano, 
la mano ajada de un viejo, deslizándose de izquierda a de- 
recha y dejando un reguero negro a la luz de la lámpara, 
me doy cuenta de que, recuerdo de un acontecimiento ver- 
dadero o imagen instantánea, sin pasado ni porvenir, forja- 
da frescamente por un delirio apacible, esa criatura que llo- 


* Paul Ricoeur, Sí mismo como otro (Madrid: Siglo XXI, 1999), 107. 
? Saer, El entenado, 31. 
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ra en un mundo desconocido asiste, sin saberlo, a su propio 
nacimiento.” 


Aquí hay dos cuestiones para destacar: por una parte, el 
uso de los planos temporales, cuando el narrador se da cuen- 
ta de la paradoja de que la soledad es su única compañía; y 
por otra parte, del acto de la escritura, como testimonio con- 
creto de la posibilidad de renacimiento frente a lo que habría 
sido una muerte sin muerte. 

Es importante no dejar de observar la modalidad que 
adopta el narrador en el momento de afirmar sus propias 
competencias en el acto de narrar su vida. La experiencia se 
torna acción lingúística y la acción lingúística se hace escri- 
tura, como una forma de concretar el proceso de identifica- 
ción, cuando pude leer-se, esto es: leer su propia experiencia, 
ser lector de sí mismo. 

En este sentido se configura el yo del narrador, cuando 
puede asumir su condición de ser narrado y, por consiguien- 
te, de ser leído. 

Saer, en El entenado, se ocupó de detallar las acciones 
en las que el narrador ponía en escena el acto de la escritura, 
que significaba, por consiguiente, el acto de la lectura. Pero, 
al tratarse de un texto autobiográfico, al momento que es- 
cribía, se estaba leyendo. Con ese efecto, el yo queda defini- 
tivamente configurado: 

Las paredes blancas, la luz de la vela que hace tem- 
blar, cada vez que se estremece, mi sombra en la pared, la 
ventana abierta a la madrugada silenciosa en la que lo úni- 
co que se oye es el rasguido de la pluma y, de tanto en tan- 
to, los crujidos de la silla, las piernas que, acalambradas, se 
remueven debajo de la mesa, las hojas que voy llenando 
con mi escritura lenta y que van a encimarse con las ya es- 
critas, produciendo un chasquido particular que resuena en 
la pieza vacía —contra este muro espeso viene a chocar, si 
no es un entresueño rápido y frágil después de la cena, lo 


% Tbid., 40-1. 
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vivido. Si lo que manda, periódica, la memoria, logra agrie- 
tar este espesor, una vez que lo que se ha filtrado va a de- 
positarse, reseco, como escoria, en la hoja, la persistencia 
espesa del presente se recompone y se vuelve otra vez mu- 
da y lisa, como si ninguna imagen venida de otros parajes 
la hubiese atravesado. Son esos otros parajes, inciertos, fan- 
tasmales, no más palpables que el aire que respiro, lo que 
debiera ser mi vida. Y sin embargo, por momentos, las 
imágenes crecen, adentro, con tanta fuerza, que el espesor 
se borra y yo me siento como en vaivén, entre dos mundos: 
el tabique fino del cuerpo que los separa se vuelve, a la vez, 
poroso y transparente y pareciera ser que es ahora, ahora, 
que estoy en la gran playa semicircular, que atraviesan, de 
tanto en tanto, en todas direcciones, cuerpos compactos y 
desnudos, y en la que la arena floja, en desorden a causa de 
las huellas deshechas, deja ver, aquí y allá, detritus resecos 
depositados por el río constante, puntas de palos negros 
quemados por el fuego y por la intemperie, y hasta la pre- 
sencia invisible de lo que es extraño a la experiencia.” 


El narrador, en tanto lector de sí, realiza una apropia- 
ción de la identidad del personaje, acción que se configura 
como un vehículo que permite interpretar la ficción. Sin em- 
bargo, el párrafo anterior, establece un nuevo contrato que se 
entabla con el lector, cuando el narrador se transforma en 
lector de sí mismo. 

La experiencia permite la progresiva conciencia de sí. El 
narrador, en el presente de su escritura, reflexiona sobre su 
experiencia y deja entrever que la posibilidad está abierta, 
desde el momento en que reconoce que el tiempo pasado le 
ha permitido recuperar el sentido de la experiencia, al poder 
establecer el sentido de su condición: 

Durante años, me despertaba día tras día sin saber si 
era bestia o gusano, metal en somnolencia, y el día entero 
iba pasando entre duda y confusión, como si hubiese esta- 


do enredado en un sueño oscuro, lleno de sombras salvajes, 
del que no me libraba más que la inconsciencia nocturna. 


7 Tbid., 69-70. 
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Pero ahora que soy un viejo me doy cuenta de que la certi- 
dumbre ciega de ser hombre y sólo hombre nos hermana 
más con la bestia que la duda constante y casi insoportable 
sobre nuestra propia condición.* 


La duda como punto de partida del conocimiento del sí 
mismo. Interpretación de sí y del mundo que lo rodeaba. De 
esta manera, se opera una modelización de la identificación 
con el lector y consigo. A partir de este momento de la na- 
rración, el protagonista empieza a hacer un proceso de her- 
meneusis de su propia existencia en esos diez años que ha 
transcurrido en la tribu. Un relato, ahora, de su experiencia. 
De la observación participante pasa a la interpretación de la 
experiencia. Del relato etnográfico al relato hermenéutico. 
Este es el gran salto heurístico que practica el narrador, en 
especial, cuando intenta descifrar o dar forma a una especie 
de “epifanía” que habrá de tener en el decurso de su expe- 
riencia: 


A decir verdad, más que certidumbre, vendría a ser 
como el indicio de algo imposible pero verdadero, un or- 
den interno propio del mundo y muy cercano a nuestra ex- 
periencia del que la impresión de eternidad, que para otros 
pareciera ser el atributo superior, no es más que un signo 
mundano y modesto, la chafalonía que se pone a nuestro 
alcance para que, mezquinos, nuestros sentidos la puedan 
percibir. Es un momento luminoso que pasa, rápido, cada 
noche, a la hora de la cena y que después, durante unos 
momentos, me deja como adormecido. También es inútil, 
porque no sirve para contrarrestar, en los días monótonos, 
la noche que los gobierna y nos va llevando, como porque 
sí, al matadero. Y, sin embargo, son esos momentos los que 
sostienen, cada noche, la mano que empuña la pluma, 
haciéndola trazar, en nombre de los que ya, definitivamen- 
te, se perdieron, estos signos que buscan, inciertos, su per- 
duración.? (El entenado, 138-139) 


$ Ibid., 103. 
? Ibid., 138. 
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Así, el narrador opera un proceso de interpretación y de 
reconocimiento. Se trata de un momento luminoso, asimila- 
ble a una “epifanía,” en la que el narrador nos ofrece una po- 
sible interpretación de cómo entendían el mundo los aborí- 
genes, en cuya tribu estuvo. Es una interpretación que roza 
lo simbólico, porque lleva al narrador a considerar la posibi- 
lidad de un centro, con lo cual pretende descifrar el sentido 
en el que la razón ya se ha agotado, para dar paso a algo que 
no resiste el peso de lo racional. O bien que está inauguran- 
do una nueva racionalidad, tal como estaba ocurriendo en el 
momento en el que se ubican las acciones: el siglo XVI, mo- 
mento en el que la Modernidad estaba cuestionando severa- 
mente a lo que no se asimilara a un modelo racional: 

El centro del mundo era también ese lugar, que lle- 
vaban en ellos y a partir del cual el horizonte visible estaba 
hecho de anillos de realidad problemática cuya existencia 


era más y más improbable a medida que se alejaban del 
punto de observación. 


A través de la fuerza heurística que tiene la narración, el 
narrador empieza a darse cuenta de qué manera funcionaba 
el mundo en él y para él, pero también para los aborígenes de 
la tribu. La narración se transforma en la mediación entre el 
hombre y las dimensiones que lo justifican: el hombre y el 
mundo; el hombre y el hombre; y el hombre y sí mismo." 

En cuanto a la relación entre el hombre y el mundo, es- 
ta se produce a partir de las referencias culturales que el na- 
rrador establece, a fin de encontrar los parámetros para ex- 
plicarse el fenómeno que tenía delante, y así poder interpre- 
tar la experiencia que estaba viviendo. El hombre y el hom- 
bre, desde la forma de comunicarse y de comunicar la expe- 
riencia, al comunicarse, primero con los aborígenes, de ma- 
nera casi tácita; y después, con quienes habrían de ser recep- 


*2 Cf. Paul Ricoeur, “La vida: un relato en busca de un narrador,” en Educación y 
política (Buenos Aires: Docencia, 1994), 51-2. 
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tores de su mensaje, cuando se transformaran en lectores de 
su crónica o testimonio autobiográfico. Y, por último, entre 
el hombre y sí mismo, a través de la comprensión de sí, 
cuando el narrador modeliza su experiencia a través de la es- 
critura y de la lectura de su propia escritura. Así, el trabajo 
hermenéutico que lleva a cabo el narrador, le permite resta- 
blecer el sentido de sí frente a una experiencia que le parece, 
a todas luces, tan extraña como real. 


Ese lugar era, para ellos, la casa del mundo. Si algo 
podía existir, no podía hacerlo fuera de él. En realidad, 
afirmar que ese lugar era la casa del mundo es, de mi parte, 
un error, porque ese lugar y el mundo eran, para ellos, una 
y la misma cosa. Dondequiera que fuesen, lo llevaban aden- 
tro. Ellos mismos eran ese lugar.” 


No deja de ser sintomático que el narrador desarrolle 
una interpretación del rol del narrador en medio de los 
aborígenes: un mediador que dejase testimonio de su cultu- 
ra, una vez que esta desapareciera, pero que lo hiciera como 
un relato. No obstante, esta interpretación de los otros tam- 
bién termina en una posibilidad para explicarse a sí mismo, 
para interpretarse y comprenderse a sí mismo, con lo que es- 
taría cumpliendo el proceso del personaje que se identifica 
con lo narrado. A partir de la acción lingúística de la escritu- 
ra, el narrador confiere su palabra, que se vuelve a sí mismo, 
cuando se identifica con la situación de los aborígenes: 

De mí esperaban que duplicara, como el agua, la 

imagen que daban de sí mismos, que repitiera sus gestos y 

palabras, que los representara en su ausencia y que fuese 

capaz, cuando me devolvieran a mis semejantes, de hacer 
como el espía o el adelantado que, por haber sido testigo 

de algo que el resto de la tribu todavía no había visto, pu- 

diese volver sobre sus pasos para contárselo en detalle a 

todos. Amenazados por todo eso que nos rige desde lo os- 

curo, manteniéndonos en el aire abierto hasta que un buen 


” Saer, El entenado, 143-4. 
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día, con un gesto súbito y caprichoso, nos devuelve a lo in- 
distinto, querían que de su pasaje por ese espejismo mate- 
rial quedase un testigo y un sobreviviente que fuese, ante el 
mundo, su narrador.” 


La vida de un individuo hecha relato. La vida de toda 
una comunidad hecha relato. Una posibilidad de identificar- 
se, por parte del narrador, ante sí mismo, para comprender- 
se. 

La identidad narrativa, tal como la propone Paul 
Ricoceur, se nos ofrece como una herramienta eficaz para la 
interpretación de la actitud del narrador y del lector en la na- 
rrativa, no sólo contemporánea, sino de todos los tiempos. 


2 Tbid., 162-3. 
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